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ABSTRAK 
Nama  : Firman Tongke 
NIM  : 30700110007 
Judul : Hukuman Mati Orang Murtad Dalam Hadis (Aplikasi Hermeneutika       
Fazlur Rahman) 
 
 
Murtad atau keluar dari agama Islam ke agama lain, sebagai suatu tindak 
pidana, secara konseptual masih banyak menimbulkan kontroversi, hal ini berkaitan 
dengan sanksi bagi pelakunya yaitu hukuman mati. Perihal hukuman mati orang 
murtad didasarkan pada hadis Nabi Saw yang berbunyi: “Barangsiapa yang 
berpindah agama, maka bunuhlah dia”. Berdasarkan hadis ini ulama’ fiqih klasik 
(empat imam mazhab) berpendapat bahwa hukuman yang pantas diberikan kepada 
orang murtad adalah pidana mati, yang sebelumnya telah diminta untuk bertaubat 
untuk kembali kepada agama Islam selama tiga hari. Hadis-hadis tentang murtad, 
apabila dipahami secara tekstual akan menimbulkan pemahaman bahwa seorang yang 
mengganti agamanya atau keluar dari agama Islam lalu masuk ke agama selain Islam, 
maka orang tersebut harus dibunuh. 
Kenyataan ini jelas menimbulkan keresahan jika dikaitkan denganm 
kehidupan berbangsa dan beragama. Apakah benar hukuman murtad seperti itu?. 
Agama Islam pada dasarnya menghormati agama lain dan juga tidak ada paksaan 
untuk memeluknya, sehingga sebagian kalangan menganggap bahwa hukuman mati 
orang murtad bertentangan terhadap prinsip dasar agama Islam. 
Penelitian ini bertujuan untuk reinterpretasi terhadap hadis-hadis tentang 
murtad, sehingga akan diperoleh pemahaman hadis yang kontekstual sesuai dengan 
perkembangan zaman kemudian dapat diaplikasikan dan diadaptasikan dalam latar 
sosiologis dewasa ini. Jenis penelitian ini adalah penelitian kepustakaan (library 
research) dan bersifat deskriptif analitik dengan menggunakan metode pendekatan 
hermeneutika hadis Fazlur Rahman yakni memahami hadis harus mengetahui konteks 
pada saat hadis itu turun, baik mengenai asbab al-wurud-nya maupun kultur ataupun 
setting sosial, dan juga dipahami sesuai dengan semangat al-Qur’an. 
Hasil penelitian menunjukkan bahwa hadis-hadis yang berkaitan dengan 
murtad, nampak bahwa peristiwa riddah terjadi pada masa-masa perang dengan 
orang-orang kafir. Sering dijumpai, mereka itu mengadakan konspirasi dengan orang-
orang kafir untuk memerangi orang Islam. Dengan demikian, sesungguhnya 
pemberlakuan hukuman mati itu lebih disebabkan karena konspirasinya dengan orang 
kafir, bukan semata-mata karena keluarnya dari agama Islam. 
Al-Qur’an membahas hukuman orang-orang murtad dalam kerangka 
kebebasan yang bertanggung jawab. Hadis-hadis di atas juga harus dipahami dalam 
kerangka itu. Dalam kerangka kebebasan yang bertanggung jawab, hukuman memang 
harus ada bagi pelaku riddah. Namun demikian, bentuk hukuman harus disesuaikan 
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dengan konteksnya. Hukuman mati hanya diberlakukan jika kemurtadan seorang 
tersebut menimbulkan bahaya yang besar bagi eksistensi agama Islam dan kaum 
muslimin yakni peperangan, merebaknya pengkhianatan, mata-mata, dan 
penyusupan. Dalam kondisi damai yang berlaku adalah hukuman perdata sebagai 
akibat wajar dari suatu tindakan yang menyalahi hukum, sebagaimana tindakan lain 
yang menyalahi hukum. 
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BAB I 
PENDAHULUAN 
 
A. Latar Belakang 
 
Diskursus tentang murtad (berpindah agama) merupakan salah satu hal yang 
banyak diperbincangkan oleh berbagai pihak. Banyak pandangan yang telah 
dikemukakan dan tidak kurang juga jumlah persoalan yang diutarakan. 
Berpindah agama dalam bahasa Arab di sebut Riddah. Sedangkan murtad 
sendiri mengarah pada pelakunya, yaitu orang yang berbuat riddah. Riddah secara 
bahasa : artinya  Ar-rujū’u ‘ani al sya’i ilā ghairihi (berpaling dari sesuatu kepada 
sesuatu yang lainnya)1. Menurut istilah adalah keluar dari agama Islam kepada 
kekafiran baik dilakukan dengan perbuatan, perkataan, i’tiqad atau keraguan2. Seperti 
berkeyakinan bahwa Allah swt sang pencipta Alam itu tidak ada, kerasulan 
Muhammad saw tidak benar, menghalalkan sesuatu perbuatan yang diharamkan, 
seperti zina, meminum minuman keras dan zhalim, atau mengharamkan yang halal, 
seperti jual beli, nikah, atau menafikan kewajiban-kewajiban yang disepakati seluruh 
ummat Islam, seperti menafikan salat lima waktu, atau memperlihatkan tingkah yang 
menunjukkan bahwa yang bersangkutan telah keluar dari agama Islam, seperti 
                                                          
1
 Maḥmūd Fuad Jadullāh, Aḥkām Al Hudūd Fī Al Sharī'ah Al Islāmiyah, (Kairo: al Hay'ah al 
Misriyah,1983) hlm. 137 
2 Abū Abdillāh, Abdurrohmān bin Naṣīr bin Abdillāh bin Naṣīr bin Ḥamdi Ali Sa’udī, 
Manhāj al Salikīn wa Tauhihu al Fiqh  fī  al dīn, (Madīnah: Dar  al Waṭon, 2002), Juz 1, Cet ke-2, 
hlm. 244 
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membuang al-Qur’an ke tempat pembuangan kotoran, menyembah berhala dan 
menyembah matahari3. 
Riddah mencakup berbagai bentuk, baik ucapan, perbuatan, i’tiqad maupun 
keraguan yang semuanya mengakibatkan seseorang dapat dinyatakan keluar dari 
Islam dan bukan hanya sebatas orang melakukan pindah agama dari Islam kepada 
agama non Islam4. 
Sikap orang yang murtad merupakan salah satu bagian perilaku jarīmah5. 
Lebih lanjut tindakan riddah ini dipandang sebagai sebuah tindak pidana sehingga 
hukuman yang dijatuhkan atas orang murtad tersebut ialah hukuman mati. Secara 
normatif dengan mengacu kepada hadis 
حالله ىضر ىلع ىتا :لاق ةم ركع نع ،بويا انش دح :لضفا دمحم نامعنل وبا انش د 
سابع نبا كل ز غلبف ،مهق رح ْاف ةقد انزب هنع  الله لوسز يهنل ،مهق رحا مل انا تنك ول  :لاقف
اّذعتلا :)ملصو هيلعهيلع الله ىلص  ّدب نم :)ملصو هيلعهللا ىلص اللهر لوقل ،مهتلتقلو( .الله هنيد ل
هولتقاف 
                                                          
3 Abdul Aziz. Dahlan, dkk, (ed.). Ensiklopedi Hukum Islam, (Jakarta: Ichtiar Baru Van 
Houve, 1996), jld 4, Cet ke-1, hlm. 1233 
4
 Drs.  Makhrus  Munajat,  M.Hum,  Hukum  Pidana  Islam  Di  Indonesia,  (Yogyakarta: 
TERAS, 2009), hlm. 162 
5
 Istilah jarīmah mempunyai kandungan arti yang sama dengan istilah jinayah, baik dari 
segi bahasa maupun dari segi istilah. Dari segi bahasa jarimah merupakan kata jadian  (masdar) 
dengan asal kata jarama yang artinya berbuat salah, sehingga jarimah mempunyai arti perbuatan 
salah.  Dari  segi  istilah,  jarimah  diartikan  larangan-larangan  syara’  yang  diancam  oleh  Allah 
dengan hukuman had atau ta’zir. Sedangkan jarimah riddah adalah murtadnya  seorang dikenai 
hukuman mati. Lihat Ibid, hlm. 3-5 
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Artinya : Telah menceritakan kepadaku (imsm Bukhari) Abu Nu’man 
Muhammad bin Fadl, telah menceritakan kepadaku Hammad bin Zaid. Dari 
Ayyub dari Ikhrimah dia berkata ‘Ali ra pernah membakar oran kafir zindiq, 
lalu hal itu sampai pada Ibnu ‘Abbas, dan Dia berkata : Sungguh aku belum 
pernah membakar mereka karena larangan Rasulullah saw. “janganlah kamu 
mengazab mereka dengan azab Allah”. Dan sya membunuh mereka karena 
sabda Rasulullah saw. “Barangsiapa yang mengganti agamanya, maka 
bunuhlah ia”. (HR. Bukhari)6. 
 Dan didukung dengan hadis 
 نع ،ةرم نب الله دبع نع ،شمَعلاا نايفس نع نمح رلا دبعان ربخا :لق وصنم نب قاحسا انربحا
ملسو هيلع الله لوسر لاق :لاق الله دبعنع قورسم ملسم ئ رما مد لحيلا ،هريغ هلالا يذلاو :
ملاسلال كراتلا :رفن ةشلاشلاإ الله لوسر يناو الله لاا هلالا نا دهشي  بيشلاو ،نع امجلا رافم
سفنلاب سفنو ،يناذلا 
Artinya : Telah mengkhabarkan kepada kami Isḥāq ibn Manṣūr, berkata telah 
mengkhabarkan kepada kami ‘Abd ar-Raḥmān dari Sufyān dari al-A’masy 
dari ‘Abd Allāh ibn Murrah dari Masrūq dari ‘Abd Allāh berkata, bersabdah 
Rasūlullāh saw.: “Demi zat yang tidak ada Tuhan selainNya, tidak halal 
darah seorang muslim yang bersaksi bahwa tidak ada Tuhan selain Allah dan 
                                                          
6 Abū Abdillāh Muḥammad bin Ismā’īl al-Bukhārī, Ṣahīh al-Bukhārī, (ttp: Dar al- Fikr, 
1981), Juz IV, hlm 196 
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aku sebagai utusan-Nya, kecuali tiga orang :Orang yang meninggalkan Islam 
(dan) memisahkan jama’ah orang yang sudah menikah berbuat zina dan 
orang yang membunuh dengan sengaja.” (HR. An-Nasā’ī)7. 
 Dalam  pandangan fikih tradisional, sangat jelas bahwa hokum Islam, seorang 
yang murtad harus dihukum bunuh. Beberapa pandangan ahli hokum klasik juga 
mengindikasikan bahwa, murtad memsng harus dihukum bunuh tanpa melihat kontes 
yang melatarbelakangi turunya perintah bunuh yang ada dalam al-Qu’an dan 
Sunnah.8 
 Diantara pandangan-pandangan fikih klasik itu ada yang menyatakan, bahwa 
laki-laki murtad harus dihukum bunuh sepanjang ia adalah dewasa dan dalam 
keadaan sadar. Nila anak puber murtad, maka dipenjara sampai dewasa. Bila tetap 
tidak bertobat, maka dihukum mati. Pemabuk dan gila tidak bisa dihukum atas 
tindakan murtadnya9. Ulama Hanāfiah  dan Syiah menyatakan bahwa, seorang wanita 
dipenjarakan hingga ia bertobat dan kembali ke Islam, tapi menurut Ibn Hanbal, 
Maliki, dan Syāfi’ī, ia juga dihukum mati10. 
 Ketetapan hukum mati bagi orang murtad, masih menyisahkan pertanyaan 
ulang bagi sebagian kalangan lainnya. Apakah benar hokum Islam harus seperti itu?. 
Jika memang demikian, lantas apakah tidak bertentangan dengan maqāsid asy-
                                                          
7
 Jalāl ad-Dīn as-Suyutī, Sunan an-Nasā’̄i bi Syarh Jalāl ad-Dīn as-Suyutī, (Beirūt: Dar 
al-Ma’̄arīf,tt), juz VII, hlm. 104-105 
8
 Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama, Bebas Pindah Agama?, Perspektif 
HUkum Islam dan HAM, (Surabaya: STAIN Salatiga Bekerja sama dengan JPBOOKS, 2008), hlm. 46 
9
 Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama, Bebas Pindah Agama?, Perspektif 
HUkum Islam dan HAM, (Surabaya: STAIN Salatiga Bekerja sama dengan JPBOOKS, 2008), hlm. 46 
10
 Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama, Bebas Pindah Agama?, Perspektif 
HUkum Islam dan HAM, (Surabaya: STAIN Salatiga Bekerja sama dengan JPBOOKS, 2008), hlm. 47 
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syari’ah (tujuan-tujuan syariah) yaitu mencegah kerusakan dari dunia manusia dan 
mendaangkan kemaslahatan bagi mereka, mengendalikan dengan kebenaran, keadilan 
dan kebajikan serta menerangkan tanda-tanda jalan yang harus dilalui dihadapan akal 
manusia11. Bahkan bisa jadi hukuman mati tersebut berlawanan dengan firman Allah 
tidak ada paksaan dalam beragama dan bertentangan dengan cita-cita Islam yang 
membawa keamanan serta kesejahteraan kepada semua manusia. 
 Orang boleh berpendapat bahwa hukuman mati bagi yang murtad didasarkan 
atas hadits Nabi, namun ketetapan hukuman mati yang dikenakan bagi yang 
meninggalkan Islam secara perorangan karena terpanggil oleh nuraninya tidak bisa 
dikenakan hukuman mati. Ada dua hukuman yan patut dikemukakan di sini. Pertama, 
hadits Nabi yang membolehkan memberi hukuman mati kepada orang murtad perlu 
dipertanyakan kesahihannya. Kedua, kalaupun hadits Nabi itu dianggap sahih, 
permasalahan lainnya adalah konteks apa Nabi mengatakan itu12. Bisa saja 
pemahaman sekarang maksud hukuman mati yang disebutkan dalam hadits Nabi 
Muhammad bukanlah diperuntukkan bagi kemurtadan, melainkan bagi orang yang 
melakukan pengkhianatan berat terhadap kaum Muslim dengan bergabung bersama 
pasukan musuh ketika kaum Muslim berperang melawan mereka, atau orang yang 
melakukan kejahatan besar lainnya terhadap kaum Muslim13. 
                                                          
11 TM. Hasbi Ash Shiddiqey, Filsafah Hukum Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 1993), hlm.177 
12
 Tedi Kholiludin (ed), Runtuhnya Negara Tuhan, Membongkar Otoritarianisme Dalam 
Wacana Politik Islam, (Semarang : INSIDE, 2005), hal 81 
13
 Muhammad Abdul Halim, Memahami al-Qur’an : Pendekatan Gaya Dan Tema, (Bandung 
: Marja’, 2002), hal. 112 
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 Menurut Teungku Muhammad Hasbi Ash Shiddieqy, secara harfiah, memang 
hadits ini menyuruh kita membunuh orang yang murtad, apakah dia disuruh terlebih 
dahulu bertaubat atau tidak. Namun apabila kita berpegag kepada zahir hadits, maka 
sangat berlawanan dengan prinsip kekebasan manusia memilih agama, dengan agama 
yang menurut pendapat mereka baik. Bahwa hadits ini janganlah diambil secara 
harfiah. Hadits ini harus dita’lilkan, bahwa yang dibunuh adalah orang murtad yang 
dengan sengaja merusak agama Islam ataupun merusakkan akidah orang lain. Dan 
inipun diserahkan kepada pertimbangan hakim atau penguasa. Dan dalam hal ini, 
diperlukan upaya kita menyadarkan orang yang murtad untuk bertauba, dan mereka 
tidak harus dibunuh14. 
 Dalam Islam nampaknya tidak seorang ulama pun yang menolak untuk 
mengatakan bahwa Islam sangat menghargai hak manusia untuk menentukan 
keyakinan keagamaannya sendiri. Memang seharusnya demikian karena tidak 
saatupun ayat dalam al-Qur’an yang memerintahkan umat Islam untuk melakukan 
pemaksaan dalam menerima ajaran Islam. Meskipun terdapat kecaman al-Qur’an bagi 
yang tidak mau percaya terhadap ajaran yang dibawa oleh Nabi Muhammad, 
pemberian status hokum serta eksekusinya menjadi hal Allah swt15. 
 Allah berfirman 
  ٌالا  يَغلا نِم ُدْش ُّرلا َنََّيَبت َْدق ِنيّدلا ِيف َها َرْك  
                                                          
14 Teungku Muhammad Hasbi Ash-Shiddieqy, Koleksi Hadīts-Hadīts Hukum, (Semarang : 
PT. Pustaka Rizki Putra), Jilid IX, Cet. Ke-3. Hal. 249 
15
 Tedi Kholiludin (ed), Runtuhnya Negara Tuhan, Membongkar Otoritarianisme Dalam 
Wacana Politik Islam, (Semarang : INSIDE, 2005), hal 75 
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Artinya : “Tidak ada paksaan dalam agama (Islam), karena sesungguhnya 
telah nyata kebenaran (Islam) dari kesesatan (kufur)”. (al-Baqarah 2 : 256)16 
Dalam ayat ini dijelaskan bahwa paksaaan dalam hal keyakinan keagamaan 
merupakan larangan agama. Menurut Muhammad Azad, istilah din dalam ayat diatas 
berarti faith atau keimanan dan keyakinan keagamaan. Ia meliputi muatan doktrinal, 
sikimplikasi-implikasi  praktis serta sikap seorang terhadap objek yang menjadi 
sembahannya. Asad sampai pada kesimpulan bahwa ayat di atas jelas merupakan 
larangan bagi umat Islam untuk melakukan pemaksaan terhadap orang-orang yang 
tidak percaya dalam keadaan apapun. Bahkan ia berkeyakinan bahwa pemaksaan 
untuk percaya kepada Islam merupakan dosa besar17. 
Sebagaimana dijelaskan di atas, al-Qur’an jelas memberikan kebebasan 
beragama kepada manusia. Hak untuk memberikan hukuman kepada mereka yang 
mau dan tidak mau memilih Islam merupakan hak Allah. Inilah yang kemudian 
sering menjadi permasalahan ketika kita dihadapkan dengan beberapa hadits nabi 
yang membolehkan membunuh orang yang meninggalkan Islam (murtad). Hampir di 
setiap kitab fiqih yang besar, nampaknya para ulama sepakat untuk memberikan 
hukuman mati bagi orang murtad. Inilah yang kemudian mengundang berbagai kritik 
dari para sarjana muslim modern. Fazlur Rahman misalnya, berkeyakinan bahwa ide 
                                                          
16 Departemen Agama RI, Al-Qur’an Al-Karīm dan Terjemahnya, (Semarang : PT. Karya 
Toha. 1996). Hal. 33 
17 Tedi Kholiludin (ed), Runtuhnya Negara Tuhan, Membongkar Otoritarianisme Dalam 
Wacana Politik Islam, (Semarang : INSIDE, 2005), hal 76 
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mengenai hukuman mati bagi orang murtad itu tidak didasarkan al-Qur’an tetapi 
didasarkan atas logika kekaisaran Islam18. 
Berangkat dari perbedaan pendapat di kalangan ulama tersebut, penulis 
merasa tertarik untuk meneliti lebih dalam hadits-hadits yang berkaitan dengan 
hukuman mati bagi orang murtad. Sehingga pada urutannya nanti dapat diketahui 
sejauh mana validitas dan pemahaman yang mendalam mengenai hadits-hadits 
tersebut. 
Dalam kajian ini penulis memakai pendekatan hermeneutika hadits Fazlur 
Rahman yang mengintrodusir teori tentang penafsiran situasional terhadap hadits. Ia 
mengatakan bahwa kebutuhan kaum muslim dewasa ini adalah melakukan revaluasi 
terhadap aneka ragam unsur-unsur di dalam hadits dan reinterpretasinya yang 
sempurna sesuai dengan kondisi-kondisi moralsosial yang sudah berubah pada masa 
kini. Hal itu hanya dapat dilakukan melalui studi historis terhadap hadits dengan 
mereduksinya menjadi sunnah yang hidup dan dengan secara tegas membedakan 
nilai-nilai nyata yang dikandungnya dari latar belakang situasionalnya. Hadist-hadits, 
termasuk dalam hal ini hadit-hadits hokum, harus ditafsirkan menurut persepektif 
historisnya yang tepat dan menurut fungsinya yang tepat dalam konteks historisnya 
yang jelas19. 
                                                          
18 Tedi Kholiludin (ed), Runtuhnya Negara Tuhan, Membongkar Otoritarianisme Dalam 
Wacana Politik Islam, (Semarang : INSIDE, 2005), hal 76 
19 Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi: Central Institute of Islamic 
Research, 1965), hal 78. Lihat juga. Drs.Musahadi HAM, M.Ag., Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum, 
( Semarang : Walisongo Press, 2009), hal. 110, Musahadi HAM, Evolusi konsep sunnah; (Semarang : 
CV. Aneka Ilmu, Anggota IKAPI. 2000) hal. 150 
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Hadits-hadits hokum, demikian lanjut Rahman, harus dipandang sebagai suatu 
masalah yang harus ditinjau kembali (a problem to be re treated) dan bukan 
pandangan sebagai hukum yang sudah jadi yang secara lansung digunakan (a ready-
made law). Penafsiran situasional melalui studi historis dalam rangka mencairkan 
hadits-hadits ke dalam bentuk “sunnah yang hidup” ini akan membuat kita mampu 
menyimpulkan norma-norma darinya (dari hadis- pen.) untuk diri kita sendiri melalui 
suatu teori etika yang memadahi dan kemudian penubuhan kembali hukumnya yang 
baru dari teori tersebut20. 
Dalam konsep hermeneutika hadits Fazlur Rahman mengisyaratkan adanya 
beberapa langkah strategis. Pertama, memahami makna teks hadits Nabi, kemudian 
memahami latar belakang situasionalnya, yakni menyangkut situasi Nabi dan 
masyarakat pada periode Nabi secara umum, termasuk dalam hal ini adalah asbab al-
wurud. Di samping itu juga memahami petunjuk-petunjuk al-Qur’an yang relevan. 
Dari sini akan dapat dipahami dan dibedakan nilai-nilai nyata atau sasaran hukumnya 
(ratio logis) dari ketetapan legal spesifiknya, dan dengan demikian dapat dirumuskan 
pada prinsip ideal moral hadits tersebut21. 
Langkah berikutnya adalah penumbuhan kembali hukumnya, yakni prinsip 
ideal moral dapat yang didapat tersebut diaplikasikan dan diadaptasikan dalam latar 
                                                          
20 Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi: Central Institute of Islamic 
Research, 1965), hal 78. Lihat juga. Drs.Musahadi HAM, M.Ag., Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum, 
( Semarang : Walisongo Press, 2009), hal. 110, Musahadi HAM, Evolusi konsep sunnah; (Semarang : 
CV. Aneka Ilmu, Anggota IKAPI. 2000) hal. 81 
21
 Musahadi, HAM,  Evolusi konsep sunnah ( Implikasinya pada perkembangan hukum 
Islam, semarang : CV. Aneka Ilmu,Anggota IKAPI. 2000),. hal. 151 
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sosiologis dewasa ini. Inilah yang dimaksud Rahman dengan “pencairan” hadits 
menjadi sunnah yang hidup”. Dengan demikian, penafsiran situasional Rahman ini 
mengkobinasikan pendekatan historis dengan pendekatan sosiologis22 
B. Rumusan Masalah 
Berdasarkan latar belakang yang telah penulis kemukakan di atas, maka yang 
menjadi pokok pemasalahan dalam penulisan skripsi ini adalah sebagai berikut : 
1. Bagaimana aplikasi Hermeneutika Fazlur Rahman terhadap hadits-hadits 
hukuman mati orang murtad ? 
2. Bagaimana relevansi hukuman mati bagi orang murtad terhadap kebebasan 
beragama dalam konteks kekinian ? 
C. Defenisi Operasional 
Untuk mengindari  adanya kesalahan dalam memahami judul ini, maka 
penulis memandang perlu untuk mengemukakan pengertia judul skripsi ini. Adapun 
judul skripsi yang dimaksud adalah “Hukuman Mati Orang Murtad Dalam Hadits 
(Aplikasi Hermeneutika Hadits Fazlur Rahman)”. 
1. Hukuman (bahasa Inggris : punishment) adalah sebuah cara untuk 
mengarahkan sebuah tingkah laku yang berlaku yang tidak diharapkan 
ditampilkan oleh orang yang bersangkutan tidak memberikan respon atau 
tidak menampilkan sebuah tingkah yang diharapkan. Secara umum, 
hukuman dalam hukum adalah sanksi fisik maupun psikis untuk kesalahan 
                                                          
22
  Musahadi, HAM,  Evolusi konsep sunnah ( Implikasinya pada perkembangan hukum 
Islam, semarang : CV. Aneka Ilmu,Anggota IKAPI. 2000),. Hal. 151 
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atau pelanggaran yang dilakukan. Hukuman mengajarkan tentang apa 
yang tidak boleh dilakukan23. 
2.  Defenisi mati atau kematian (ajal) adalah akhir dari kehidupan, ketiadaan 
nyawa dalam organism biologis. Semua makhluk hidup pada akhirnya 
akan mati secara permanen, baik karena penyebab alami seperti penyakit 
atau Karen penyebab tidak alami seperti kecelakaan. Setelah kematian, 
tubuh makhluk hidup mengalami pembusukan. Istilah lain yang sering 
digunakan adalah meninggal, wafat, atau mati24. 
3. Defenisi daripada manusia atau orang dapat diartikan berbeda-beda dari 
segi biologis, rohani, dan istilah kebudayaan, atau secara campuran. 
Secara biologis, manusia diklasifikasikan sebagai homo sapiens (bahasa 
latin yang berarti manusia yang tahu), sebuah spesies prrimata dari 
golongan mamalia yang dilengkapi otak berkemampuan tinggi. Dalam hal 
kerohaniaan, mereka dijelaskan menggunakan konsep jiwa yang bervariasi 
dimana dalam agama, dimengerti dalam hubungannya dengan kekuatan 
ketuhanan atau makhluk hidup. Dalam mitos, mereka juga seringkali 
dibandingkan dengan ras lain. Dalam hal antropologi kebudayaan, mereka 
dijelaskan berdasarkan penggunaaan bahasanya, organisasi mereka dalam 
masyarakat majemuk serta perkembangan teknologinya, dan terutama 
                                                          
23
 id.m.wikipedia.org/wiki/hukuman 
24
 id.m.wikipedia.org/wiki/mati 
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berdasarkan kemampuan untuk membentuk kelompok, dan lembaga untuk 
dukungan satu sama lain serta pergolongan25. 
4. Defenisi daripada murtad ketika ditinjau dari etimologi kata murtad 
berasal dari bahasa Arab. را atau در yang artinya berbalik atau keluar. 
Pemakaian dalam bahasa Indonesia, murtad dianggap semakna dengan 
riddah atau irtiddad. Pelakunya disebut murtad. Murtad juga dari sebi 
bahasa berasl dari fiil د -در juga bisa diartikan menolak, berpaling 
ataumengembalikan. Arti kalimat-kalimat tersebut selaras dengan arti 
beberapa ayat al-Qur’an26. 
5. Hadits secara harfiah berarti “berbicara” , perkataan, “percakapan”. Dalam 
terminology Islam istilah hadits berarti melaporkan, mencatat sebuah 
pernyataan dan tingkah laku Nabi Muhammad. Menurut istilah ulama  ahli 
hadits, apa yang di riwayatkan dari Nabi Muhammad baik berupa 
perkataan, perbuatan, ketetapannya (Arab : Taqrir), sifat jasmani atau sifat 
akhlak, perjalanan setelah diangkat sebagai nabi (Arab : bi’tsah) dan 
terkadang juga sebelumnya, sehinggaarti hadits disini semakna dengan 
sunnah27. 
                                                          
25
 id.m.wikipedia.org/wiki/orang 
26
 Depertemen Agama RI, Ensiklopedi Islam, (Jakarta: Penerbit CV Anda Utama,1993), hlm. 
226. lihat juga Drs. Makhrus Munajat, M.Hum, Hukum Pidana Islam di Indonesia, (Yogyakarta: 
TERAS, 2009), hlm. 162 
27
 id.m.wikipedia.org/wiki/hadits 
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6. Defenisi daripada aplikasi adalah sekumpulan perintah program yang 
dibuat untuk melakukan pekerjaan-pekerjaan tertentu (khusus)28. 
7. Hermeneutika berasal dari bahasa Yunani hermenia (kata benda) yang 
kata kerjanya adalah hermeneium yang berarti menafsirkan. Ada spekulasi 
historis bahwa kata ini berkaitan dengan nama dewa Yunani, hermes. Ia 
adalah penghubung sang maha dewa di langit yang membawa pesan 
kepada manusia di bumi, sehingga hermeneuein berarti menyampaikan 
pesan dan menyampaikan berita. Dalam konteks Islam, peran Hermes tak 
ubahnya seperti peran Nabi utusan Tuhan ang bertugas sebagai juru 
penerang dan penghubung untuk menyampaikan pesan dan ajaran tuhan 
kepada manusia. Bahkan Hossein Nassr berspekulasi bahwa Hermes tidak 
lain adalah nabi Idris29. 
8. Fazlur Rahman di lahirkan pada tanggal 21 September 1919 di daerah 
anak benua Indo-Pakistan, sebuah daerah yang kini terletak di Barat Laut 
Pakistan30. Ia dibesarkan dalam sebuah keluarga  yang memegang teguh 
tradisi mazhab Hanafi31. Pendidikan akademis Rahman diperoleh dari 
                                                          
28
  http//carapedia_defenisi_aplikasi_info2062.html 
29
 Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama, Sebuah Kajian Hermeneutika (Cet. I; 
Jakarta : Paramadina, 1996), hlm 125, lihat juga Mustafid (ed), Kontekstualisasi Turats; Telaah 
Regresif dan Progresif, (Cet II; Lirboyo: Pustaka De- Aly dan Purna Siswa Aliyah Madrasah 
Hidayatul Mubtadi-ien, 2009) hlm. 15 
30
 Anak Benua ini telah melahirkan sederetan pembaharu yang terkenal seperti Syah 
Waliyullah, Sir Sayyid Amir Ali, dan Muhammad Iqbal. Lihat Taufiq Adnan Amal, Islam Tantangan 
Modernitas, (Bandung : mizan, 1989), hal. 79 
31
 Mazhab ini didirikan oleh Imam Abu Hanifah yang lebih bercorak rasionalistik disbanding 
dengan tiga mazhab lainnya, sehingga oleh ahli ushul, mazhab ini dikategorikan sebagai mazhab ahl 
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Punjab University yang meemberinya gelar MA dalam sastra Arab pada 
tahun 1942. Selanjutnya Rahman melanjutkan studi doktornya ke Oxford 
University di Inggris. Ia meraih gelar doktor filsafat (Ph.D) dari 
Universitas tersebut pada tahun 1951. 
D. Tinjauan Pustaka 
Sejauh pengetahuan penulis, ada beberapa karya ilmiah yang mengkaji 
masalah orang murtad, maka di bawah ini penulis akan memaparkan beberapa kajian 
yang telah diteliti oleh peneliti orang lain yang nantinya untuk dijadikan sandaran 
teori dan sebagai perbandingan dalam mengupas berbagai permasalahan ini. 
Diantaranya penulis paparkan sebagai berikut : 
Samsul Arifin dalam karyanya, Riddah pada Masa Abu Bakar Persepektif 
Sosiologis-Historis, dalam karya ini menjelaskan sejarah riddah pada masa Abu 
Bakar dan melihat factor-faktor penyebab terjadinya perang riddah pada Abu Bakar. 
Dari hasil penelitiannya diperoleh bahwa dari segi historis di awal pemerintahan 
khalifah Abu Bakar telah terjadi riddah secara besar-besaran yang menggoncangkan 
stabilitas dan eksisten Negara Islam yang telah di bangun oleh Rasulullah saw32. 
Martini dalam karyanya Murtad Dalam Pandangan Yusuf Qardhawi, secara 
panjang lebar menjelaskan bagaiman Yusuf Qardhawi secara cukup cermat dan hati-
hati ketika memutuskan hukuman yang pantas bagi orang murtad. Yusuf Qardhawi 
                                                                                                                                                                     
al-ra’yu. Lihat Ali Yafie, system Pengambilan Hukum oleh Aimmatul Mazahib dimuat dalam buku 
Kontroversi Pemikiran Islam di Indonesia (Bandung : Remaja Rosda Karya, 1990), hal. 17-18  
32
 Samsul Arifin, Riddah Pada Masa Abu Bakar, Telaah Sosio Historis, Semarang: IAIN 
Walisongo,2004 
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membedakan hukuman antara murtad ringan dan murtad berat yang dijelaskannya 
cukup detail33. 
Ahmad Kamal Muzakki dalam karyanya yang berjudul Studi Analisi 
Pendapat Imam Abu Hanifah tentang Hukuman Wanita Murtad, menjelaskan Imam 
Abu Hanifah, beliau mempunyai pandangan bahwa dalam hukuman murtad perlu 
dibedakan hukuman antara laki-laki dan perempuan. Menurut beliau, wanita murtad 
tidaklah di hukum mati, melainkan di penjarakan dan di hukum. Penulis menilai 
bahwa pendapat Imam Abu Hanifah tentang hukuman wanita murtad di dasarkan 
pada sebuah hadits yang secara kualitas merupakan hadits yang hasan dan shahih34. 
Meskipun karya diatas berkaitan dengan objek kajian yang sama, akan tetapi 
penelitian ini memiliki perhatian yang berbeda dengan peneltian di atas, bahwa 
penelitian ini lebih menitik beratkan pada sisi pemahaman hadits tentang hukuman 
mati orang murtad dengan pendekatan hermeneutika hadits Fazlur Rahman. Sehingga 
akan menghasilkan bagaimana relevansi hukuman mati orang murtad dalam 
kehidupan berbangsa dan beragama dalam konteks kekinian. 
 
 
 
 
                                                          
33
 Martini, Murtad Dalam Pandangan DR. Syekh Yusuf Qardhawi, Semarang: IAIN 
Walisongo,1998 
34
  Ahmad Kamal Muzakki, Studi Analisis Pendapat Imam Abu Hanifah Tentang Hukuman 
Wanita Murtad, Semarang: IAIN Walisongo, 2005 
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E. Metodologi Penelitian 
Kajian ini merupakan penelitian kepustakaan (Librrary Research) yaitu 
Penelitian melalui riset kepustakaan untuk mengkaji sumber-sumber tertulis 
yang telah dipublikasikan atau pun belum dipublikasikan35. 
1. Sumber Data 
Dalam pengumpulan data di ambil dari beberapa sumber sebagai berikut : 
a. Sumber Primer, yaitu data autentik atau data yang berasal dari sumber 
pertama36. Adapum sumber primer kajian ini adalah kitab hadits 
(kutubut tis’ah) yang memuat hadits-hadits tentang hukuman mati 
orang murtad dan buku Fazlur Rahman berkaitan dengan pemahaman 
hadits yang berjudul Islamic Methodology in History. 
b. Sumber sekunder, yaitu materinya secara tidak langsung berhubungan 
dengan masalah yang di ungkapkan37. Data ini berfungi sebagai 
pelengkap data primer. Data sekunder berisi tentang tulisan-tulisan 
yang berhubungan dengan materi pokok yang dikaji. Adapun data-data 
tersebut dapat diperoleh dari buku-buku, artikel, majalah, maupun 
media lain yang mendukung. 
 
                                                          
35
 Suharsini Arikunto, Prosedur Penelitian Suatu Pendekatan Praktis (Jakarta: Bina Aksara, 
1989), hlm. 10 
36
 Hadari Nawawi dan Mimi Martini, Penelitian Terapan, (Yogyakarta: Gajah Mada 
University Press, 1996), hlm. 216 
37
 Hadari Nawawi dan Mimi Martini, Penelitian Terapan, (Yogyakarta: Gajah Mada 
University Press, 1996), hlm. 216 
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2. Metode Pengumpula Data 
Metode pengumpulan data yang digunakan dalam penelitian ini 
yaitu, metode dokumentasi38 dan tematik, sebagaimana tersebut di atas 
bahwa objek permasalahan yang dikaji dalam penelitian ini adalah 
hukuman mati orang murtad dalam hadits yang dilakukan oleh karena itu, 
penelitian ini bersifat kualitatif berupa penelitian kepustakaan dengan cara 
mendokumentasikan data baik data primer sekunder maupun pelengkap, 
selanjutnya penelitian juga menghimpun data berupa artikel dan naskah 
lain yang berkaitan dengan objek permasalahan yang dikaji sebagai bahan 
komparasi. 
3. Metode Analisis Data 
Metode analisis yang digunakan dalam penelitian ini akan disesuaikan 
dengan objek permasalahan yang dikaji. Sebagaimana tersebut di atas, 
objek penelitian yang dikaji dalam tulisan ini, berupa pemikiran maka 
metode analisis tersebut adalah sebagai berikut: 
a. Metode Deskriptif Analisis 
Merupakan metode penelitian dalam rangka untuk menguraikan secara 
lengkap teratur dan teliti terhadap suatu obyek penelitian. Metode 
deskriptif dapat diartikan sebagai prosedur pemecahan masalah yang 
diselidiki dengan menggambarkan atau melukiskan keadaan subyek 
                                                          
38
 Yaitu mencari data mengenai hal-hal atau variabel yang berupa catatan, transkrip, buku, 
surat kabar, majalah, dan lain sebagainya. Lihat Suharsimi Arikunto, op.cit., hlm. 231 
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atau obyek penelitian39. Metode ini penulis gunakan untuk 
menganalisa data dengan menggunakan pembahasan yang beranjak 
dari pemikiran yang bersifat umum, kemudian disimpulkan dalam 
pengertian khusus atau yang lazim dikenal dengan istilah deduksi. 
analisis macam ini juga disebut analisis isi (content analysis)40 
b. Metode Hermeneutika 
Metode ini upaya menafsirkan atau menjelaskan serta menelusuri 
makna dasar kalimat yang tidak jelas, kabur dan kontradiktif bagi 
pembaca41. Dalam metode ini, penulis menggunakan pendekatan 
hermeneutika hadits Fazlur Rahman, yaitu memahami hadits harus 
mengetahui konteks pada saat hadits itu turun, baik mengenai asbāb 
al-wurūd-nya maupun kultur ataupun setting sosial, di samping itu 
juga memahami petunjuk al-Qur’an yang relevan, dan menangkap ide 
moral kemudian mengkaitkan pada saat sekarang42. Dalam metode ini, 
Fazlur Rahman tidak mementingkan system isnad akan tetapi dalam 
                                                          
39
 Hadari Nawawi dan Mimi Martini, Penelitian Terapan, (Yogyakarta: Gajah Mada 
University Press, 1996), hlm. 216 
40
  Sutrisno Hadi, Metodologi Research (Yogyakarta: Andi Offest, 1993),  
hal. 85 
41
 Lihat selengkapnya, Sumaryono, S,, Hermeneutik Sebuah Metode Filsafat (Yogyakarta: 
Kanisisus, 1993), hlm. 23 
42
 Dr. Sahiron Syamsuddin, (ed), Metodologi Penelitian Living Qur’an dan Hadīts, 
(Yogyakarta: TERAS, 2007), hlm. 138 
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penelitian ini penulis segaja mencantumkan kritik sanad hadis untuk 
mempertajam data dalam menentukan validitas dan otentisitas hadits. 
F. Tujuan Dan Manfaat Penelitian 
1. Tujuan Penelitian 
Tujuan yang ingin dicapai dari penulisan ini adalah : 
a. Untuk mengetahui konsep hukuman mati bagi orang murtad dalam 
pendekatan hermeneutika hadits Fazlur Rahman. 
b. Untuk mengetahui relevansi hukuman mati bagi orang murtad 
terhadap kekebasan beragama dalam konteks kekinian. 
2. Manfaat Penelitian 
Manfaat yang diambil dari penulisan ini adalah ; 
a. Sebagai upaya untuk mengaplikasikan disiplin ilmu tafsir pada 
umumnya dan prodi ilmu hadits pada khususnya yang selama ini telah 
penulis tekuni dalam sebuah kerangka ilmiah yang diharapkan dapat 
memberikan masukan pada dunia keilmuan khususnya dalam skala 
civitas akademika UIN Alauddin Makassar. 
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b. Sebagao syarat untuk memperoleh gelar sarjana Strata Satu (S1) dalam 
bidang tafsir hadits prodi ilmu hadits pada fakultas Ushuluddin, 
Filsafat, dan Politik UIN Alauddin Makassar. 
G. Sistematika Penulisan Skripsi 
Sistematika di sini di maksudkan sebagai gambaran yang menjadi pokok 
bahasan dalam penulisan skripsi, sehingga dapat memudahkan dalam memahami dan 
mencerna masalah-masalah yang dibahas. Adapun sistematika tersebut adalah sebagai 
berikut : 
Bab Pertama merupakan pendahuluan yang berfungsi untuk menyatakan 
keseluruhan isi skripsi dengan sepintas, kemudian dirinci ke dalam sub bab yang 
terdiri dari latar belakang masalah, rumusan masalah, defenisi operasional, tinjauan 
pustaka, metode penelitian, tujuan dan manfaat penelitian, serta sistematika 
penulisan. 
Bab dua membahas tentang berbagai hal yang merupakan landasan teori dari 
penelitian ini. Dalam bab ini penulis mengemukakan tinjaun umum tentang murtad 
dan hermeneutika hadits, yang terdiri dari pengertian murtad itu sendiri, sejarah 
munculnya murtad pada khalifah Abu Abu Bakar, sebab-sebab orang menjadi murtad 
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dan hukuman bagi orang murtad, lalu dijelaskan pula tentang prinsip hermeneutika 
hadits Fazlur Rahman. 
Bab tiga memaparkan redaksional hadits-hadits tentang hukuman mati orang 
murtad dan pemahamannya, meliputi : kritik sanad sebagai data tambahan untuk 
menentukan validitas dan otentitas hadits, pemaknaan teks-reks hadits yang menjadi 
sumber peneletian, tinjauan historis (asbāb alwurūd), pemahaman hadits dengan 
petunjuk al-Qur’an. 
Bab empat merupakan analisis hukuman mati orang murtad yaitu 
merekontruksi hukuman mati orang murtad dalam Islam dan relevansinya terhadap 
kebebasan beragama dalam konteks kekinian. 
Bab lima sebagai bab penutup yang merupakan akhir rangkaian pembahasan 
yang telah terangkum dan saran-saran serta harapan-harapan yang sebaiknya, 
dilakukan untuk menyempurnakan skripsi ini dan paling akhir adalah penutup. 
 
22 
 
BAB II 
TINJAUAN UMUM MURTAD DAN HERMENEUTIKA HADIS 
 
A. Tinjauan Umum Murtad 
1. Pengertian Murtad 
Secara etimologi kata murtad berasal dari bahasa Arab .راatau ,درyang artinya 
berbalik atau keluar. Pemakaian dalam bahasa Indonesia, murtad dianggap semakna 
dengan riddah atau irtiddad.Pelakunya disebut murtad34. Murtad dari segi bahasa 
berasal dari fiil د-در juga bisa diartikan menolak,berpaling atau mengembalikan. Arti 
kalimat-kalimat tersebut selaras dengan arti beberapa ayat al-Qur’an. Misalnya 
murtad dalam arti menolak dan ditolak, terdapat dalam surat Yūsuf ayat 110. 
                 
 Artinya : “Tidak dapat ditolak siksa Kami dari pada orang-orang yang 
berdosa”. 
Murtad dalam makna kembali-dikembalikan, terdapat dalam ayat 28 surat al-
An’ām. 
                          
  
                                                          
34Depertemen Agama RI, Ensiklopedi Islam, (Jakarta: Penerbit CV Anda Utama,1993), hlm. 
226. lihat juga Drs. Makhrus Munajat, M.Hum, Hukum Pidana Islam di Indonesia, (Yogyakarta: 
TERAS, 2009), hlm. 162 
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 Artinya : Sekiranya mereka dikembalikan ke dunia, tentulah mereka kembali 
kepada apa yang mereka telah dilarang mengerjakannya. Dan 
Sesungguhnya mereka itu adalah pendusta belaka. 
Arti murtad kembali-dikembalikan juga terdapat dalam surat berikut: 
                     
       
 Artinya : Niscaya mereka mengembalikan kamu ke belakang (kepada   
kekafiran), lalu jadilah kamu orang-orang yang rugi. (Q.S. Ali 
Imran: 149) 
Dan surat Al-Baqarah ayat 109. 
                     
                          
            
 Artinya : Sebahagian besar ahli kitab menginginkan agar mereka dapat 
mengembalikan kamu kepada kekafiran. 
Contoh murtad yang artinya paling-berpaling yang selaras dengan surat 
Muhammad ayat 25. 
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                          
       
 Artinya : Sesungguhnya orang-orang yang kembali ke belakang (kepada 
kekafiran) sesudah petunjuk itu jelas bagi mereka, 
Pada surat Yūsuf ayat 96, Allāh mengartikan kata riddah sebagai kembali, 
sebagaimana firman berikut : 
                           
        
 Artinya : Tatkala telah tiba pembawa kabar gembira itu, Maka diletakkannya 
baju gamis itu ke wajah Ya'qub, lalu Kembalilah Dia dapat melihat. 
berkata  Ya'qub: "Tidakkah aku katakan kepadamu, bahwa aku 
mengetahui dari Allah  apa yang kamu tidak mengetahuinya". 
Jadi kalimat riddah berasal dari kalimat isim al-irtidad.Karena itu dilihat dari 
segi bahasa, arridah memiliki beberapa arti sebagaimana diterangkan diatas. 
Berdasarkan uraian ini, arti murtad dalam ayat-ayat tersebut (kecuali surat 
Yusuf ayat 96) memiliki arti menolak, yakni menolak kebenaran; berpaling 
maksudnya adalah berpaling dari agama Allāh, Islam; dan makna kembali maksudnya 
kembali kepada kekufuran. 
Arti murtad dari segi istilah adalah masuknya seorang muslim ke agama kafir, 
apa pun macamnya. Bila seorang muslim menanggalkan agama Islam dan kemudian 
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masuk agama kafir, dia disebut murtad, yakni keluar dari yang benar kepada yang 
batil. Perlu digaris bawahi bahwa kata murtad hanya berlaku bagi seorang muslim 
yang keluar dari agama Islam, bukan orang kafir yang keluar dari agamanya 
kemudian masuk ke agama kafir lainnya35. 
Menurut hukum Islam (Fiqh), riddah secara etimologis adalah kembali ke 
jalan semula (al-rujū’ fī al-ṭarīq al-lażī jā’a minh). Dalam hal ini riddah serupa 
dengan irtidad, meskipun sebenarnya riddah dikhususkan pada masalah kekafiran. 
Sedangkan yang dimaksud riddah secara terminologis ialah : kembalinya orang Islam 
yang berakal dan telah baliqh atau dewasa menuju kepada kekafiran dengan 
kehendaknya sendiri tanpa ada paksaan dari orang lain, baik dia laki-laki maupun 
perempuan36. 
Dengan demikian, kemurtadan orang gila atau anak kecil tidak bisa diakui 
karena mereka bukan termasuk kelompok mukallaf (yang terbebani 
hukum).Disamping itu, paksaan terhadap orang Islam untuk menyatakan kekafiran 
tidak dapat mengeluarkan orang tersebut dari agama Islam sepanjang hatinya tetap 
teguh memegangi keimanan terhadap agamanya.Sebagaimana firman Allah. 
                           
                      
 
                                                          
35Abdullah Ahmad Qadiri, Murtad Dikutuk Allah, (Pustaka Mantiq, tth) hlm. 20. 
36Ahmad Choirul Rofiq, Benarkah Islam Menghukum Mati Orang Murtad (kajian historis 
tentang perang riddah dan hubungan dengan kebebasan beragama), (Ponorogo: STAIN Ponorogo 
PRESS), 2010, hlm 21-22 
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 Artinya : Barangsiapa yang kafir kepada Allah sesudah Dia beriman (dia 
mendapat kemurkaan Allah), kecuali orang yang dipaksa kafir 
Padahal hatinya tetap tenang dalam beriman (dia tidak berdosa), 
akan tetapi orang yang melapangkan dadanya untuk kekafiran, 
Maka kemurkaan Allah menimpanya dan baginya azab yang 
besar.(Q.S. al-Naḥl:106) 
Seorang intelektual Islam modern kelahiran Mesir, Sayyid Sabiq (w. 1421 
H/2000 M), menjelaskan dengan rinci bahwa riddah adalah kembalinya orang Islam 
yang berakal dan dewasa kepada kekafiran dengan kehendaknya sendiri tanpa ada 
paksaaan dari orang lain, baik ia laki-laki taupun perempuan,. Sehingga, ketika 
seorang muslim dianggap kembali kepada kekafiran atau berpindah agama karena ada 
unsur kompulsif (paksaan), maka ia tidak bisa diklaim melakukan riddah37. 
Cendekiawan-cendikiawan muslim dalam bidang teologi (terutama di masa 
klasik Islam), orientasi diskursus riddah kebanyakan terbatas diseputar konsep kufur 
dan iman serta doktrin dosa, meskipun semua itu diawali oleh problem politik. 
Beberapa tokoh-tokoh sekte Khawarij misalnya, seperti Abdullah ibn Wahab al-
Rasyidi dan Nafi ibn al-Azraq, berpendapat bahwa menetapkan hukum berdasarkan 
desisi rigid hukum tuhan dan nash-nash al-Qur’an merupakan bentuk tindakan 
kekufuran, dalam arti telah keluar dari Islam, yaitu riddah. Bahkan bagi mereka, 
kufur dan riddah atau keluar dari Islam itu bukan saja berhukum tidak dengan hukum 
                                                          
37Sayyid Sabiq, Fikih Sunnah, IX, terj. Moh. Husein (Bandung:al-Ma’arif, 1996), hlm 159 
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Tuhan, tapi juga tindakan melakukan dosa-dosa besar (murtakib al-kabā’ir), seperti 
berzina dan membunuh38. 
Yusuf Qardhawi berpendapat bahwa riddah berat pengkhianatan terhadap Islam dan 
umat Islam, karena didalamnya terkandung desersi, yaitu pemihakan dari satu 
komunitas kepada komunitas lain. Pengkhianatan atau pemberontakan (riddah) itu 
serupa dengan pengkhianatan terhadap Negara, karena menggantikan kesetiaan 
kepada Negara lain atau komunitas lain. Sehingga orang murtad memberikan cinta 
dan kesetiaan kepada mereka dan mengganti Negara dan komunitasnya.Riddah bukan 
sekedar terjadinya perubahan pemikiran, tetapi perubahan pemberian kesetiaan dan 
perlindungan serta keanggotaan masyarakat kepada masyarakat lain yang 
bertentangan dan bermusuhan dengan komunitas sebelumnya39. 
Pengertian riddah mengalami perluasan makna di luar konteks keagamaan, 
yakni berkaitan dengan permasalahan politik keagamaan, yakni berkaitan dengan 
permasalahan politik kenegaraan. Penilaian bahwa seorang telah melakukan riddah 
tidak sekedar ditujukan kepada mereka yang keluar dari agama Islam, tetapi juga 
diperuntukkan bagi mereka yang melakukan maker, pembangkangan, penentangan, 
perlawanan ataupun pemberontakan terhadap pemerintah Islam yang saat itu 
dipegang oleh khalifah Abu Bakar. Pada masa kekhalifahan Abu Bakar tersebut 
predikat sebagai golongan riddah ditujukan pula kepada orang-orang yang status 
keislamannya masih dipersilisihkan.Waktu itu, golongan riddah mencakup orang-
                                                          
38Harun Nasution, Teologi Islam, (Jakarta: UI Press, 1986), hlm 7 
39Dr. Yusuf Qardhawi, Hukum Murtad, Tinjauan al-Qur’an dan As-Sunnah, perj. Irfan Salim 
dan Abdul Hayyie al-Kattanie.,(Jakarta: Gema Insani Press,1998) hlm 49-51 
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orang yang enggan membayar zakat atau mereka yang nyata-nyata telah keluar dari 
Islam, serta mereka yang sebenarnya belum menyatakan masuk Islam sepenuhnya40. 
2. Sejarah Kemunculan Kaum Murtad Pada Masa Abu Bakar 
Referensi paling awal tentang perbuatan riddah dalam Islam berkaitan dengan 
pelanggaran persetujuan antara penguasa Islam di Madinah dan sejumlah suku Arab 
.menyusul wafatnya Nabi. Pada sub ini penulis akan menjelaskan bagaimana sejarah 
peristiwa riddah pada masa Abu Bakar yang memberikan precedent fundamental 
terhadap hukuman mati orang murtad dalam Islam. Umat Islam ketika di Makkah 
bukan merupakan society tetapi hanya sebagai community41.Sampai ketika umat 
Islam hijrah ke Madinah pada tahun-tahun pertama masih merupakan 
community.Istilah ummah dalam Piagam Madinah pada awalnya masih memiliki 
konotasi heterogenitas etnis maupun agama. Kemudian setelah terjadi pengusiran 
besar-besaran terhadap kelompok Yahudi dari Madinah, karena mulai menampakkan 
kebencian serta sikap iri kepada kaum muslimin yang telah berhasil gemilang dalam 
perang badar, serta adanya upaya untuk membunuh Nabi dan menghabisi kelompok 
muslim dari Madinah42,karena ini dianggap sebagai pengkhianatan terhadap 
Konstitusi Madinah yang telah disepakati. sejak saat itu musuh umat Islam tidak 
                                                          
40Dr. Yusuf Qardhawi, Hukum Murtad, Tinjauan al-Qur’an dan As-Sunnah, perj. Irfan Salim 
dan Abdul Hayyie al-Kattanie.,(Jakarta: Gema Insani Press,1998) hlm 24 
41Ketika Nabi dakwah secara terang-terangan kaum Qurays merasa terancam dengan 
berkembangnya dakwah Islam. Mereka berusaha menghalang-halangi dakwah Islam Nabi dengan 
berbagai cara, diantaranya dengan dengan memutuskan hubungan antara kaum Muslim dan suku 
Qurays, menyiksa mereka yang lemah sehingga Rasulullah memerintahkan agar hijrah ke Habsyi. 
Lihat Muhammad Abdul Karim, Sejarah Pemikiran Dan Peradaban Islam, (Yogjakarta, Pustaka Book 
Publisher, 2007). hlm : 65, 
42Muhammad Halawi Hamdi, Istiqomah, Adi Fadli., Sejarah Lengkap Nabi Muhammad SAW, 
(Yogjakarta, Mardhiyah Press, 2005). hlm : 288-289. 
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hanya kelompok Kafir Qurays dari Makkah tetapi juga orang-orang Yahudi. 
Pengertian ummat lambat laun bergeser menjadi terbatas pada Umat Islam 
saja.Sedangkan kelompok Non-Muslim lambat laun diposisikan sebagai Ahl Al-
zimmah.Keadaan ini menunjukkan kemenangan umat Islam di bawah kepemimpinan 
Nabi Muhammad SAW.Sejak saat itu kedudukan umat Islam bergeser dari 
community menjadi society, dan menjadi sebuah Negara Agama di Madinah.Dalam 
perkembangan selanjutnya, Islam tidak hanya berkembang di Makkah dan Madinah, 
tetapi ke seluruh Jazirah Arab hingga akhirnya seluruh Jazirah Arab dapat dikuasai 
oleh Islam43. 
Abu Bakar memangku jabatan kholifah selama dua tahun lebih sedikit (11-13 
H/ 632-634), yang dihabiskannya terutama untuk mengatasi berbagai masalah dalam 
negeri yang muncul akibat wafatnya Nabi.Terpilihnya Abu Bakar telah membangun 
kembali kesadaran dan tekat umat untuk bersatu melanjutkan tugas mulia 
Nabi.Menyadari bahwa kekuatan kepemimpinannya bertumpu komunitas 
Mu’tah.Sebagian shahabat menentang keras rencana ini, tetapi kholifah tidak 
peduli.Nyatanya ekspedisi itu sukses dan membawa pengaruh positif bagi umat 
Islam, khususnya didalam membangkitkan kepercayaan diri mereka yang nyaris 
pudar44. 
                                                          
43Abu Hafsin, Kebebasan Beragama Dan Hak-Hak Politik Minoritas, dalam Tedi Kholiludin 
(ed), Runtuhnya Negara Tuhan, membongkar otoritarianisme dalam wacana politik Islam, (Semarang 
: INSIDE, 2005), hlm. 81 
44Ali Mufrodi, Islam di kawasan kebudayaan Arab, (Jakarta: Logos Wacana Ilmu, 1997), 
hlm. 48 
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Akibat lain dari wafatnya Nabi ialah membangkangnya beberapa orang Arab 
dari ikatan Islam. Mereka melapaskan kesetiaan dengan menolak memberikan bai’at 
kepada kholifah yang baru dan bahkan menentang agama Islam, karena mereka 
menganggap bahwa perjanjian-perjanjian yang dibuat bersama Muhammad dengan 
sendirinya batal disebabkan kematian Nabi Islam itu.Fakta yang dapat membuka 
kesimpulan kepada kita kita bahwa, diwaktu Nabi wafat, agama Islam belum 
mendalam meresapi sanubari penduduk Jazirah Arab.Diantaranya mereka ada yang 
tetap menyatakan masuk Islam, tetapi belum mempelajari agama Islam itu.Jadi 
mereka menyatakan Islam tanpa keimanan.Ada pula masuk agama Islam guna 
menghindari peperangan melawan kaum muslimin, karena mereka tiada mengetahui 
bahwa kaum muslimin berperang adalah semata-mata untuk membela diri bukan 
untuk menyerang. Ada pula diantara mereka yang masuk Islam karena ingin 
mendapat nama dan kedudukan. 
Sesungguhnya tidaklah mengherankan dengan banyaknya suku Arab yang 
melepaskan diri dari ikatan agama Islam.Mereka adalah orang-orang yang baru 
memasuki Islam.Belum cukup waktu Nabi dan para sahabatnya untuk mengajari 
mereka prinsip-prinsip keimanan dan ajaran Islam. Memang suku-suku Arabia dari 
padang pasir yang jauh itu terus datang kepada Nabi dan mendapat kesan yang dalam 
tentang Islam, tetapi mereka hanyalah setitik air di samudra. Didalam waktu beberapa 
bulan tidaklah mungkin bagi Nabi dapat mengutur pendidikan atau latihan yang 
efektif untuk masyarakat yang terpencar di wilayah-wilayah yang amat luas dengan 
sarana komunikasi yang sangat minim saat itu. 
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Peristiwa wafatnya Nabi, mereka jadikan kesempatan untuk mengatakan terus 
terang apa yang selama ini tersembunyi dalam hati mereka. Dan mereka menyatakan 
kemurtadan mereka dari agama Islam45. 
Fakta tersebut dapat dikatakan bahwa jalan sejarah tanah Arab, telah berbalik 
surut kebelakang sesudah Nabi berpulang ke rahmatullah.Agama Islam menghadapi 
krisis yang maha hebat yang hampir merobohkannya.Ada golongan yang telah 
murtad, orang-orang yang mengaku dirinya sebagai Nabi, dan golongan orang-orang 
yang enggan membayar zakat, bahkan memberontak terhadap zakat46.Orang-orang 
murtad waktu itu terbagi dua.Pertama orang yang mengaku nabi dan para 
pengikutnya.Termasuk dalam kelompok ini orang yang meninggalkan shalat, zakat 
dan kembali melakukan kebiasaan jahiliyah.Kedua orang yang membedakan antara 
zakat dan shalat.Orang tersebut tidak mengakui kewajiban mengeluarkannya47. 
Beberapa suku Arab yang mengalami Islam selama masa kenabian harus 
membanyar zakat, dalam jumlah yang biasanya ditentukan melalui kesepakatan 
dengan Nabi. Adalah logis untuk mengatakan atas dasar sumbersumber yang sangat 
awal, sifat zakat pada masa Nabi sebenarnya tidak begitu jelas Ia lebih banyak 
menggambarkan sebagai beban yang dituntut oleh wakil peperintah Madinah 
daripada agama Islam. Dengan kata lain, beberapa suku memahaminya sebagai suatu 
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beban politik murni bukan agama. Atas dasar alasan ini, setelah wafatnya Nabi, 
beberapa suku Arab menolak untuk meneruskan membanyar zakat, karena mereka 
berpikir bahwa kesepakatan mereka dengan pemerintah Madinah batal dengan 
sendirinya dengan wafatnya Nabi. Sebaliknya Abu Bakar dalam banyak kesempatan 
berbicara komunitasnya dengan suku-suku itu menekankan bahwa mereka harus tetap 
melaksanakan apa yang pernah mereka janjikan (pembayaran zakat) karena 
kesepakatan mereka itu bukan hanya dengan Nabi, makhluk yang tidak kekal, tetapi 
dengan Tuhan, saat Muhammad berperan sebagai Rasulnya, Abu Bakar adalah 
sebagai pengganti Muhammad sebagai pemimpin Madinah48. 
 Atas dasar kondisi-kondisi itu, Abu Bakar dengan marah menolaktuntutan 
suku-suku Arab yang meminta dibebaskan dari membayar beban zakat, dan 
memerintahkan tentaranya untuk bersiaga melawan mereka.Setelah terjadi banyak 
pertumpahan darah, pemberontakan-pemberontakan itu dipadamkan, dan suku-suku 
dimasukan lagi dibawah kekuasaan Madinah.Peristiwa awal dalam pemerintahan Abu 
Bakar ini memberi PrecedentFundamental terhadap hukuman riddah dalam Islam49. 
Abu Bakar dalam menghadapi orang-orang yang murtad tetap padaprinsipnya, 
yakni memerangi orang murtad sampai tuntas.Semuanya dihadapi dengan langkah-
langkah yang bijak dan mulia.Keadaan yang sangat parah itu, dapat diatasi dalam 
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waktu yang relatif singkat. Hal ini membuktikan kebijakan agung Abu Bakar dan 
kesadarannya yang total terhadap Islam dan semangatnya yang keras dan seperti baja. 
Seandainya Abu Bakar dan imam seluruh umat Islam ditimbang, niscaya Abu Bakar 
lebih berat setelah Nabi.Abu Bakar dianggap sendi yang paling kokoh50. 
Oleh karena itu, khalifah Abu bakar dengan tegas melancarkan operasi 
pembersihan terhadap mereka.Mula-mula hal ini dimaksudkan sebagai tekanan untuk 
mengajak mereka kembali ke jalan yang benar, lalu berkembang menjadi perang 
merebut kemenangan.Tindakan pembersihan juga dilakukan untuk menumpas nabi-
nabi palsu dan orang-orang yang enggan membayar zakat. 
Dalam penumpasan terhadap orang-orang murtad dan para pembangkang 
tersebut terutama setelah mendapat dukungan dari suku Gatafan yang kuat ternyata 
banyak menyita konsentrasi khalifah baik secara moral maupun politik.Situasi 
keamanan negara Madinah menjadi kacau, sehingga banyak shahabat, tidak terkecuali 
Umar yang dikenal keras mengajukan bahwa dalam keadaaan yang begitu kritis lebih 
baik kalau mengikuti kebijakan yang lunak. Terhadap ini khalifah menjawab dengan 
marah ; “ Kalian begitu keras di masa Jahiliyah, tetapi sekarang setelah Islam, kamu 
menjadi lemas. Wahyu-wahyu Allah telah berhenti dan agama kita telah memperoleh 
kesempurnaan.Kini haruskah Islam dibiarkan rusak dalam masa hidupku? Demi 
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Allah, seandainya mereka menahan sehelai benang pun (dari zakat) saya akan 
memerintahkan untuk memerangi mereka51. 
Selama perang riddah, banyak dari (penghafal al-Qur’an) yang tewas. Karena 
orang-orang ini merupakan bagian dari al-Qur’an, Umar cemas jika bertambah lagi 
angka kematian itu, yang berarti beberapa bagian al-Qur’an akan musnah. Karena itu 
Umar menasehati Abu Bakar untuk membuat suatu “ kumpulan” al-Qur’an. Mulanya 
khalifah agak ragu untuk melakukan tugas ini karena tidak menerima otoritas dari 
Nabi, tetapi kemudian ia memberikan persetujuan dan menugaskan Zaid bin Tsabit. 
Para pencatat sejarah menyebutnya bahwa pengumpulan al-Qur’an ini termasuk salah 
satu jasa besar dari Khalifah Abu Bakar52. 
Berakhirlah seluruh gerakan kemurtadan, yang juga disebut dengan perang 
riddah.Abu Bakar dapat dikatakan sebagai penyelamat Islam.Abu Bakar tidak hanya 
menyelamatkan Islam dari kekacauan dan kehancuran, tetapi juga membuat Islam 
sebagai agama di dunia. 
 
3. Sebab-Sebab Seorang Muslim menjadi Murtad 
Sebenarnya faktor penyebab dan sanksi serta tipe riddah dalam Islam itu 
setidaknya dapat diklasifikasikan sedemikian rupa. Berbagai hal yang menyebabkan 
seorang muslim keluar dari Islam atau murtad, atau gugurnya seorang muslim dari ke 
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Islamannya secara global dapat terjadi dengan tiga cara, yaitu dengan perbuatan, 
ucapan dan niat. 
Kehormatan seorang sesungguhnya terletak di dalam satu perkataannya saja, 
yaitu dalam aqidah atau kepercayaannya.Aqidah merupakan rantai hubungan antara 
manusia sesama manusia dan juga antara manusia dengan Tuhannya53.Bahwa orang 
muslim yang menyekutukan Allah swt, mengingkari-Nya dan sebagainya, kitab-
kitab-Nya, hari kiamat, Qadha dan Qadar, dan lain sebagainya. Orang yang tidak 
percaya apa saja dari inti ajaran Islam, orang yang seperti ini dapat dikatakan murtad. 
Riddah dengan aksi atau perbuatan adalah sengaja melakukan perbuatan 
haram dengan maksud melecehkan Islam seperti sujud kepada patung atau matahari, 
sementara riddah dengan perkataan adalah seperti mengatakan bahwa Tuhan itu lebih 
dari satu, ingkar atas eksistensi malaikat, menggingkari Muhammad sebagai nabi, 
menghujat pada Nabi saw atau nabinabi terdahulu, mengingkari hari akhir, 
mengatakan al-Qur’an bukan firman Allah atau al-Qur’an itu tidak relevan bagi 
kehidupan kontemporer54. 
Imam mazhab (Syafi’i, Abu Hanifah, Malik ibn Anas dan Ahmad ibn Hanbal) 
menjadikan faktor aksi atau perbuatan sebagai parameter untuk mengukur skala 
riddah atau tidaknya seorang muslim, jadi tidak dititik beratkan pada faktor intense 
atau niat. Sehingga bagi mereka, vonis riddah itu sudah valid meskipun cuma 
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bersandar pada perkataan dan tindakan melakukan praktik keagamaan terlarang 
maupun bermaksud untuk menghina dan merendahkan agama Islam55. 
Para fuqaha sepakat bahwa menyekutukan Allah atau mengingkari-Nya atau 
menafikan-Nya sifat-sifat-Nya, atau menetapkan bagi Allah sesuatu yang diingkari-
Nya seperti anak, mengingkari hari akhir, mengingkari hari hisab, mengingkari surga 
neraka, mengingkari malaikat adalah perbuatan yang menjadikan seorang kafir56. 
Oleh karena itu apabila tindakan tersebut dilakukan oleh orang-orang beriman, maka 
dia dapat dianggap murtad.Demikian juga orang Islam yang mengingkari masalah 
yang ditetapkan dengan dalil yang mutawatir seperti wajibnya shalat, juga dianggap 
murtad.Selain itu, orang Islam yang menyatakan tentang qadimnya alam, juga 
dianggap murtad.Semua perbuatan tersebut, termasuk dalam katagori riddah fil 
I’tiqad (kenyakinan) yang berhubungan dengan hak Allah swt. 
Mengingkari apa yang ada dalam al-Qur’an, meragukan I’jaz al-Qur’an, 
mendustakan risalah Nabi, menghalalkan yang diharamkannya jugadapat 
menyebabkan seorang menjadi murtad fī al-I’tiqād57.Sedangkanperkataan yang 
menyebabkan riddahnya seorang meliputi sumpah palsudengan nama Allah, sumpah 
dengan selain agama Islam, mencaci-maki Allahdan hukunya, mencaci-maki Rasul, 
dan mencaci-maki istri-istri Rasul58. 
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Yang termasuk riddah fī al af ’āl adalah dengan sengaja mengotori atau 
mencela al-qur’an dan Hadis sebagai hukum Islam59.Demikian pula orang yang 
menghalalkan ganja dan sejenisnya, apalagi memakainya.Sedangkan yang termasuk 
riddah at-tark adalah riddah karena meninggalkan perintah agama seperti salat, 
zakat, puasa60. 
Disamping itu, ada persyaratan yang harus dipenuhi seorang untuk bisa 
disebut murtad.Seorang dapat dianggap murtad, apabila memenuhi syarat aqil, baligh, 
dan mempunyai kebebasan bertindak. Jadi, apabila seorang mukalaf (orang yang 
berakal dan baligh) melakukan tindakan yang mengandung unsur-unsur kemurtadan, 
dengan cara terang-terangan baik dengan perkataan maupun perbuatan, orang tersebut 
dikatakan telah murtad. Dengan ketentuan tersebut, berarti apabila tindakan yang 
mengandung kemurtadan dilakukan oleh anak kecil yang belum baligh dan berakal 
atau dilakukan oleh orang gila, atau dilakukan dalam keadaan terpaksa, orang tersebut 
tidak dianggap murtad61. 
Disamping istilah riddah, dalam islam juga mengenal istilah Kufr. Dari 
bahasa, kufr mengandung arti: menutupi malam disebut “kafir”. Karena ia menutupi 
siang atau menutupi benda-benda dengan kegelapannya62.Secara istilah 
(terminology), para ulama tidak sepakat dalam menetapkan batas kufr sebagaimana 
mereka berbeda dalam menetapkan batasan iman. Kalau iman diartikan dengan 
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“pembenaran” (al-Taṣdīq) terhadap Rasulullah saw berikut ajaran-ajaran beliau. 
Inilah batasan yang paling umum dan sering dipakai dalam buku-buku aqidah63. 
Pembatasan mengenai krakteristik dan indikator-indikator kafir atau 
murtadnya seorang, memeng sangatlah perlu ditetapkan secara hati-hati.Sebab, 
permurtadan seorang adalah masalah yang sangat atau teramat peka dan vonis murtad 
adalah sangat berakibat fatal bagi dirinya. 
4. Hukuman Bagi Orang Murtad 
Hukuman bagi orang yang murtad ada dua macam.Pertama hukuman mati, 
dan dirampas harta bendanya64. 
a. Hukuman Mati 
Hukuman bagi orang yang murtad adalah hukuman mati. Tidak dibunuhnya orang 
murtad kecuali ia telah balig dan berakal sehat, dan penetapan riddah dengan 
perkataan atau kesaksian65.Menurut Jumhur Ulama kewajiban membunuh orang 
murtad tersebut didasarkan pada Hadis Nabi Muhammad SAW: 
انثدح وبأ نامعنلا دمحم نب لضفلا انثدح: داقح نب ديز ،نع بويأ ،نع ةمركع لاق :يلع يتأ 
يضر شا هنع ةقدانزب مهقرحأف ،غلبف كبذ نبا سابع لاقف ول: تنك انأ مل مهقرحأ ،يهنل لوسر 
شا ىلص شا هيلع ملسو )لا: اوبذعت باذعب شا(.مهتلتقلو ،لوقل لوسر ىلص شا شا هيلع 
ملسو )نم: لدب هنيد هولتقاف  
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 Artinya : Telah menceritakan kepadaku (imam Bukhārī) AbūNu’mān 
Muḥammad bin Faḍl, telah menceritakan kepadaku Ḥammad bin 
Zaid. Dari Ayyūb dari Ikrimah dia berkata ‘AlīRA pernah 
membakar orang kafir zindiq, lalu hal itu sampai pada Ibnu 
Abbās, dan dia berkata: Sungguh aku belum pernah membakar 
mereka karena larangan Rasulullah Saw. “janganlah kamu 
mengazab mereka dengan azab Allah”. Dan saya membunuh 
mereka karena sabda Rasūlullāh Saw. “Barangsiapa yang 
mengganti agamanya, maka bunuhlah ia”.(HR. Bukhārī)66 
Hukuman mati adalah hukuman yang berlaku umum untuk setiap orang yang 
murtad, baik laki-laki maupun perempuan.Kecuali Imam Abu Hanifah yang 
membedakan antar hukuman laki-laki dan perempuan. 
Golongan Syafi’iyah, Malikiyah, dan Hanabilah mengatakan, sesungguhnya 
hukum atau status wanita yang murtad adalah sama seperti lakilaki yang 
murtad67.Maka wajib diminta agar dia bertobat selama tiga hari sebelum dibunuh, dan 
diajak memeluk Agama Islam, karena sesungguhnya darahnya dihormati dalam 
Islam, dan barangkali terdapat subhat berupa fasiq,maka diusahakan untuk 
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menghilangkannya. Dan penetapan kewajiban diminta bertobat oleh Sayyidina Umar 
ra68. 
Daroqutni meriwayatkan dari Jabir bin Abdullah r.a. sesungguhnya ada 
seorang wanita yang biasa dipanggil “Ummu Ruman” telah murtad, maka Nabi 
Muhammad SAW memerintahkan untuk mengajaknya kembali pada Islam jika ia 
bertobat, dan apabila ia tidak mau kembali maka bunuhlah, karena dengan murtad 
maka kedudukannya seperti kafir harbi. maka boleh membunuhnya sebagai hukuman 
(had) tetapi dosanya lebih keji dari dari pada kafir harbi karena ia pernah memeluk 
Agama Islam69. 
Madzhab Malikiyyah berkata, wanita yang murtad apabila sedang menyusui 
maka eksekusinya ditangguhkan karena untuk kesempurnaan menyusui anaknya dan 
tidak boleh diambil anaknya.Ditangguhkan juga wanita yang memiliki suami, dan 
wanita yang dalam keadaan talak raj’i. Adapun wanita yang ditalak ba’in jika ia 
murtad setelah haid dan setelah ditalak maka jangan ditangguhkan., dan jika belum 
haid maka ditangguhkan karena menunggu haid walaupun kebiasaannya lima tahun 
sekali. Jika ada wanita yang sudah tidak subur dan sudah tua yang ragu akan 
datangnya haid maka dia diberi kebebasan selama tiga bulan. Jika ada wanita yang 
sedang mengandung dan jika ia jelas tidak mengandung maka dieksekusi setelah dia 
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bertobat, dan apabila ia tidak memiliki suami maka ia tidak diberi kebebasan70. 
b. Penyitaan atau Perampasan Harta 
Menurut Imam Malik, Imam Syafi’i dan Imam Ahmad, apabila orang murtad 
meninggal atau dibunuh maka hartanya menjadi milik bersama dan tidak boleh 
diwaris oleh siapapun. Atau dengan kata lain, harta tersebut harus disita oleh Negara 
untuk bait al-mal. Imam Malik mengecualikan dari ketentuan ini harta orang kafir 
zindiq dan orang munafiq.Menurut Imam Malik harta tersebut dapat diwaris oleh ahli 
waris yang beragama Islam71. 
 
B. Hermeneutika Hadis 
1. Prinsip-Prinsip Hermeneutika Hadis 
 Sebagai sebuah teks, hadis menghadapi problem yang sama sebagaimana 
yang dihadapi teks-teks lainnya, yakni teks pasti tidak bisa mempresentasikan 
keseluruhan gagasan dan setting situasional sang empunya. Begitu pula teladan Nabi 
sebagai wacana yang dinamis dan kompleks dituliskan, maka penyempitan dan 
pengeringan makna dan nuansa tidak bisa dihindari72. 
 Berdasarkan struktur berfikir yang seperti ini, maka perumusan metodologi 
pemahaman dan penafsiran hadis menjadi sangat urgen dalam rangka “pencairan” 
kembali teks-teks hadis sehingga menjadi wacana yang hidup dan mampu berdialog 
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dengan situasi zaman yang selalu berubah. Disinilah hadis harus bersinggungan 
dengan problem hermeneutika73. 
Hermeneutika berasal dari bahasa Yunani hermeneia ( kata benda) yang kata 
kerjanya adalah hermeneuein yang berarti menafsirkan. Ada spekulasi historis bahwa 
kata ini berkaitan dengan nama dewa yunani, hermes. Ia adalah penghubung sang 
maha dewa di langit yang membawa pesan kepada manusia di bumi, sehingga 
hermeneuein berarti menyampaikan pesan dan menyampaikan berita. Dalam konteks 
Islam, peran Hermes tak ubahnya seperti peran Nabi utusan Tuhan yang bertugas 
sebagai juru penerang dan penghubung untuk menyampaikan pesan dan ajaran Tuhan 
kepada kepada manusia. Bahkan hossein Nassr berspekulasi bahwa Hermes tidak lain 
adalah Nabi Idris as74. 
Pengasosiasian hermeneutik dengan Hermes secara sekilas menunjukkan 
adanya tiga unsur dalam aktivitas penafsiran, yakni : 1) Tanda, pesan atau teks yang 
menjadi sumber atau bahan dalam menafsirkan yang diasosiasikan dengan pesan 
yang dibawa oleh Hermes, 2) Perantara atau penafsir (Hermes), 3) Penyampaian 
pesan itu oleh sang pengantara agar bisa dipahami dan sampai kepada nyang 
menerima. Ketiga unsur inilah nantinya yang akan menjadi unsur utama dalam 
hermeneutika, yaitu sifat-sifat teks, alat apa yang dipakai untuk memahami teks dan 
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bagaimana pemahaman dan penafsiran itu ditentukan oleh anggapan-anggapan dan 
kepercayaankepercayaan mereka yang menerima dan menafsirkan teks75. 
Istilah hermeneutika dalam pengertian sebagai “ilmu tafsir” muncul pada 
sekitar abad ke-17. Mula-mula istilah ini diperkenalkan oleh seorang teolog asal 
strabunrg, Jerman bernama Johann Kontad Dannhauer (1603- 1666) melalui 
karyanya, Hermeneutica Sacra: Sive Methodus ExponendarumsSacracum Litterarum 
yang ia tulis pada tahun 1654. Istilah ini kemudian tumbuh merambah ke 
perbincangan epistemology dalam ranah keilmuan yang beragam termasuk teologis, 
yuridis dan filosofis.Hanya saja, berbeda dengan lingkup studi kontemporer 
mengenai hermeneutika, ide Dannhauer tersebut terbatas pada pembicaraan mengenai 
metode menafsirkan teks-teks Bibel76. 
Cukuplah dikemukakan secara singkat bahwa sekalipun verba hermeneuein 
mempunyai tiga makna, namun yang ketigalah yang kami maksudkan disini sebagai 
makna yang paling mendasar, makna yang pertamaadalah mengungkapkan, 
menafsirkan atau menjelaskan; yang kedua adalah menerjemahkan, dan makan 
hermeneutika yang ketiga dapat digambarkan sebagai “mentransmisikan 
pemahaman” dan “membuat paham”, baik melalui tuturan bebas, menafsirkan sesuatu 
yang telah dibicarakan, atau menafsirkan melalui terjemahan77. 
                                                          
75Fakhruddin Faiz, Hermeneutika Qur’ani: Antara Teks, Konteks dan Kontekstualisasi, 
(Yogyakarta : Qolam, 2003)., hlm 21 
76Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 124-125 
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Muhammad ‘Ata Al-Sid, Sejarah Kalam Tuhan; Kaum Beriman menalar al-Qur’an Masa 
Nabi, Klasik, dan Modern, terj. Ilham B. saenong.,(Jakarta : PT Mizan Publika, 2004) hlm.8 
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Sekalipun tidak ada perbedaan etimologis antara hermeneuein danexegeisthai 
(penafsiran), keduanya berbeda secara teologis; hermeneutika adalah ilmu yang 
berkenaan dengan teknik atau alat-alat penafsiran teks (kitab suci).Ia menjadi disiplin 
pengantar dalam mempelajari penafsiran. Oleh karena itu perkembangan baru.“ 
sejakmasa Aristoteles, kaidah-kaidah hermeneutika telah dikembangkan untuk 
menafsirkan teks-teks sastra, berbagai kaidah yang menjadi klasik dan diikuti terus 
sebagai metode penarikan kesimpulan. Akan tetapi, hermeneutika dalam pengertian 
mutakhir telah mengalami pergeseran besar, lebih dari sekedar disiplin pengantar bagi 
penafsiran. Hermeneutika menjadi metodologi penafsiran. Problem hermeneutis 
dalam teologi muncul sebagai persoalan tentang cara memahami realitas yang 
terkandung oleh teks suci seperti injil, dan menerjemahkannya ke dalam realitas 
dengan istilah-istilah yang dapat dipahami oleh manusia modern. Dengan demikian, 
problem hermeneutis mulai menyelidiki hakikat pemahaman dan bagaimana 
pemahaman tersebut terjadi78. 
 Meskipun hermeneutika dipakai dalam berbagai bidang kajian keilmuan 
sebagai metode untuk “ menafsirkan”, namun berdasarkan sejarah kelahirannya dan 
perkembangannya, harus diakui bahwa peran hermeneutika yang paling besar adalah 
dalam bidang ilmu sejarah dan kritik teks, khususnya kitab suci.  
Secara terminologis, hermeneutika diartikan sebagai penafsiran ungkapan-
ungkapan dan anggapan dari orang lain,khususnya yang berbeda jauh dari rentang 
                                                          
78
Muhammad ‘Ata Al-Sid, Sejarah Kalam Tuhan; Kaum Beriman menalar al-Qur’an Masa 
Nabi, Klasik, dan Modern, terj. Ilham B. saenong.,(Jakarta : PT Mizan Publika, 2004) hlm.9 
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sejarah. Dewasa ini hermeneutika sering dipersempit menjadi penafsiran teks tertulis 
yang berasal dari lingkungan sosial dan historis yang berbeda dengan lingkungan 
dunia pembaca79.Dengan demikian, hermeneutika mengarahkan agar teks yang 
sedang dipelajari mempunyai arti sekarang dan disini, sehingga teks tersebut 
mengarah secara terbuka menuju yang sekarang dan disini80. 
Oleh karena hermeneutika selalu berkaitan dengan proses pemahaman, 
penafsiran dan penerjemahan atas sebuah pesan (lisan atau tulisan) untuk selanjutnya 
disampaikan kepada masyarakat yang hidup dalam dunia yang berbeda, maka 
problem hermeneutik dalam konteks bahasa agama bagaimana menjelaskan isi 
sebuah teks keagamaan kepada masyarakat yang hidup dalam tempat dan kurun 
waktu yang jauh berbeda dari si empunya81. 
Pemikiran agama kontemporer telah menghadapi penelitian yang menantang 
dan pertanyaan-pertanyaan baru, yang sebagiannya memiliki akar di dalam 
hermeneutika , diantaranya adalah kemungkinan mengajukan pembacaan yang 
berbeda dan tidak terbatas untuk teks keagamaan, historitas pemahaman dan 
perubahanya yang tanpa henti, memberian legalitas atas subjektivitas penafsir dan 
memperbolehkannya ikut serta dalam proses penafsiran teks, pemahaman agama 
                                                          
79C. Verhaak dan R. Haryono Iman, Filsafat Ilmu pengetahuan, Telaah atas Cara Kerja Ilmu-
ilmu (Cet. II; Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1991), hlm. 175 
80C. Verhaak dan R. Haryono Iman, Filsafat Ilmu pengetahuan, Telaah atas Cara Kerja Ilmu-
ilmu (Cet. II; Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1991), hlm. 177 
81Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama, Sebuah Kajian Hermeneutika (Cet. I; 
Jakarta : Paramadina, 1996), hlm 125, lihat juga Mustafid (ed), Kontekstualisasi Turats; 
TelaahRegresif dan Progresif, (Cet II; Lirboyo: Pustaka De- Aly dan Purna Siswa Aliyah Madrasah 
Hidayatul Mubtadi-ien, 2009) hlm. 14 
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yang dipengaruhi subjektivitas penafsir, prakonsepsinya dan wawasannya, serta 
kecendrungannya82. 
Distansi waktu, tempat dan suasana kultural antara audiens dengan teks dan 
sang empunya sudah tentu melahirkan keterasingan dan kesenjangan disatu sisi dan 
bahkan deviasi makna di sisi lain. Persoalan keterasingan inilah yang menjadi 
perhatian utama hermeneutika sebagai sebuah teori interpretasi,sehingga pemahaman 
teks dalam teori hermeneutika mengharuskan pembedaan antara makna teks dan 
signifikansi konteks. 
Pendeknya, hermeneutika adalah suatu metode atau cara untuk menafsirkan 
symbol yang berupa teks atau sesuatu yang diperlakukan sebagai teks untuk dicari 
arti dan maknanya, dimana metode hermeneutik ini mensyaratkan adanya 
kemampuan untuk menafsirkan masa lampau yang tidak dialami, kemudian dibawa 
ke masa sekarang83. 
Konsep-konsep yang diajukan oleh hermeneutika ini bisa dikatakan sebagai 
pendobrak metode penafsiran yang konvensional. Sebelum berkembangnya 
hermeneutika modern bisa dikatakan sebagian besar penafsiran dilandaskan kepada 
asumsi bahwa satu teks tertulis memiliki “kehidupan”-nya sendiri dan terbebas dari 
                                                          
82Fahmi Salim, Kritik terhadap Studi al-Qur’an Kaum Leberal, (Jakarta: Perspektif 
Kelompok Gema Insani, 2010) hlm 58 
83Sudarto, Metodologi Penelitian Filsafat, ( Jakarta : PT. Raja Grafindo Persada, 1996) hlm. 
85. 
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“sang pengarang”-nya, dimana untuk memahaminya hanya perlu sedikit, atau bahkan 
tidak perlu sama sekali memahami maksud dan tujuan pengarang saat menulisnya84. 
Penyelaman ke dalam “dunia pengarang” untuk memahami maksud “sang 
pengarang” ketika memproduksi teks sebagaimana ditekankan dalam hermeneutika 
modern sesungguhnya bukan barang baru dalam tradisi penafsiran di dunia Islam. 
Konsep-konsep seperti maqashid al-syari’ah, asbab al-nuzul, asbab al-wurud dapat 
ditunjuk sebagai kata kunci yang menekankan perlunya menyelami “dunia 
pengarang”.Akan tetapi harus diakui bahwa konsep-konsep tersebut masih digunakan 
secara terbatas dengan artikulasi yang boleh jadi berbeda dengan berkembang dalam 
hermeneutika modern85. 
Dalam Religion Dialogious and Revolution, Hasan Hanafi menyatakan bahwa 
hermeneutika itu tidak sekedar ilmu interpretasi atau teori pemahaman, tetapi juga 
berarti ilmu yang menjelaskan penerimaan wahyu sejak dari tingkat perkataan sampai 
di tingkat dunia. Hermeneutika mencangkup ilmu tentang proses wahyu dari huruf 
sampai kenyataan, dari logos sampai praksis dan juga tranformasi wahyu dari 
“pikiran” Tuhan kepada kehidupan manusia86. 
Telah dikemukakan bahwa sebagai sebuah metode penafsiran, hermeneutika 
tidak hanya memandang teks dan berusaha menyelami kandungan makna 
                                                          
84Fakhruddin Faiz, Hermeneutika Qur’ani: Antara Teks, Konteks dan Kontekstualisasi, 
(Yogyakarta : Qolam, 2003)., hlm 27 
85Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 129 
86Hasan Hanafi, Dialog agama dan Revolusi, terj. Pustaka Pirdaus, (Jakarta : Pustaka Firdaus, 
1994) hlm 1 
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literalnya.Tidak hanya itu, hermeneutika juga berusaha menggali makna dengan 
mempertimbangkan horizon-horizon yang melingkupi teks tersebut yang meliputi 
horizon teks, horizon pengarang dan horizon pembaca87. 
Melalui penyelaman kedalam ketiga horizon tersebut, upaya pemahaman 
ataupun penafsiran diharapkan menjadi kegiatan rekonstruksi dan reproduksi makna 
teks, yang disamping melacak bagaimana satu teks itu dimunculkan oleh 
pengarangnya dan muatan apa yang masuk dan ingin dimasukkan oleh pengarang ke 
dalam teks yang dibuatnya; juga berusaha melahirkan kembali makna tersebut sesuai 
dengan situasi dan kondisi saat teks tersebut dibaca atau dipahami. Disinilah 
hermeneutika berurusan dengan tiga hal sebagai komponen poko dalam upaya 
penafsiran, yaitu teks, konteks, dan upaya kontekstualisasi88. 
Itulah sebabnya, hermeneutika sebagai teori penafsiran harus disikapi secara 
kritis ketika hendak diadopsi dalam studi keislaman.Meskipun demikian, bukan 
berarti pula bahwa hermeneutika dalam studi Islam terutama dalam menafsirkan teks-
teks keagamaan, yakni dengan membedakan antara makna teks dan signifikansi 
kontektualnya89. 
Kaitannya dengan hadis, pembedaan antara makna teks dan signifikasi 
konteks dapat diupayakan dengan melakukan analogi historis-kontekstual secara 
                                                          
87Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama, Sebuah Kajian Hermeneutika (Cet. I; 
Jakarta : Paramadina, 1996), hlm 125, lihat juga Mustafid (ed), Kontekstualisasi Turats; 
TelaahRegresif dan Progresif, (Cet II; Lirboyo: Pustaka De- Aly dan Purna Siswa Aliyah Madrasah 
Hidayatul Mubtadi-ien, 2009) hlm. 25 
88Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 129 
89Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 129 
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kritis antara dunia Muhammad Saw yang Arabik dengan umat Islam lain yang hidup 
di zaman serta wilayah yang berbeda sama sekali. Penggunaan teori-teori 
hermeneutik dalam studi hadis sebenarnya memiliki akar-akar historis yang kuat 
dalam hasanah pemikiran Islam.Adanya teori asbab alwurud merupakan salah satu 
bukti tak terelakkan dalam hal ini, meskipun teori tersebut belum terintegrasikan 
dalam metodologi pemahaman hadis secara sistematik90. 
Ini berarti bahwa dalam hermeneutika hadis, teks hadis yangmerupakan 
produk masa lalu selalu berdialog dengan penafsir dan audiensnya yang baru di 
sepanjang sejarah.Hermeneutika hadis bukannya pemindahan teks-teks hadis ke 
dalam konteksnya yang baru secara semena-mena, karena jika ini yang terjadi maka 
teks seakan diasumsikan turun dalam masyarakat yang statis dan vakum perubahan. 
Hermeneutika hadis juga bukan penenggelaman teks dalam konteks kekiniannya 
secara semena-mena, karena pengabaian teks akan menggugurkan hermeneutika itu 
sendiri. Hermeneutika hadis mensyaratkan adanya dialog secara intensif antara teks-
teks hadis sebagai warisan masa lalu dengan penafsir dan audiensnya masa kini. 
Ibarat gerakan, maka hermeneutika hadis bergerak dari masa kini dengan horizon 
kekinian ke masa lalu dimana teks hadis muncul dengan horizon masa lalunya. 
Selanjutnya masa lalu dengan horisonnya bergerak kemasa kini dengan horizon 
kekiniannya91. 
                                                          
90Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 129 
91Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 129 
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Pertemuan horizon masa lalu dan horizon masa kini inilah yang akan 
melahirkan dialog struktur triadik, yakni antara teks-teks hadis, penafsir dan audiens, 
sehingga pada gilirannya melahirkan wacana penafsiran hadis yang lebih bermakna 
dan fungsional bagi kehidupan manusia pada segmen sejarah tertentu 
Teks-Teks hadis dengan 
Latar situasional masa lalu 
 
 
 
 
Penafsir Latar Situasional Kekinian     Audiens 
Bagan : 
Dialog Struktur Triadik Hermeneutika Hadis92 
Dalam hermeneutika hadis, terdapat tujuh prinsip yang sangat penting untuk 
diperhatikan.Artinya, untuk dapat menangkap makna teks-teks hadis yang relevan 
dengan konteks historis kekinian sehingga lebih bermakna dan fungsional untuk 
menjawab problem-problem hokum dan kemasyarakatan masa kini, prinsip-prinsip 
itu adalah niscaya.Prinsip-prinsip tersebut adalah sebagai berikut93. 
Pertama, Prinsip Konfirmatif, dalam penafsiran hadis, seorang penafsir harus 
selalu mengkonfirmasikan makna hadis dengan petunjukpetunjuk al-Qur’an sebagai 
                                                          
92Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 134 
93Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan Gagasan 
Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 134, Musahadi HAM, Evolusi konsep 
sunnah; Implikasinya pada perkembangan hukum Islam, (Semarang : CV. Aneka Ilmu, Anggota 
IKAPI. 2000), cet ke-1, hlm.. 139 
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sumber tertinggi ajaran. Hal ini penting mengingat hadis berfungsi sebagai penjelas 
(bayan) bagi al-Qur’an. Nurcholish Madjid bahkan secara “ekstrim” menegaskan 
bahwa sunnah Nabi, khususnya segisegi yang dinamik dan mendasar dapat lebih 
banyak diketahui dari kitab suci al-Qur’an dari pada kumpulan kitab hadis. 
Pengkajian terhadap firman-firman Allah itu akan memberi gambaran yang utuh 
tentang siapa Nabi dan bagaimana garis besar sepakterjang beliau dalam hidup beliau 
baik sebagai pribadi maupun sebagai utusan Illahi. 
Kedua, Prinsip tematis-komprehensif. Teks-teks hadis tidak bisa dipahami 
sebagai teks yang berdiri sendiri-sendiri, melainkan sebagai kesatuan yang integral, 
untuk itu, dalam penafsiran suatu hadis, seorang harus mempertimbangkan hadis-
hadis lain yang memiliki tema yang relevan, sehingga makna yang dihasilkan lebih 
komprehensif. 
Ketiga, prinsip linguistik.Hadis Nabi adalah teks yang terlahir dalam sebuah 
wacana kultural dan bahasa Arab.Oleh karena itu dalam penafsiran hadis, seorang 
harus memperhatikan prosedur-prosedur gramatikal bahasa Arab. 
Keempat, prinsip historik. Prinsip ini menghendaki dilakukannya pemahaman 
terhadap latar situasional masa lampau dimana hadis terlahir baik menyangkut latar 
sosiologis masyarakat arab secara umum maupun situasisituasi khusus yang melatar 
belakangi munculnya sebuah hadis. Termasuk dalam hal ini adalah kapasitas dan 
fungsi Nabi ketika melahirkan hadis yang bersangkutan. 
Kelima, prinsip realistik.Artinya bahwa, selain memahami latar situasional 
masa lalu dimana hadis muncul, seorang juga memahami latar situasional kekinian 
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dengan melihat realitas kaum muslimin, menyangkut kehidupan, problem, krisis dan 
kesengsaraan mereka.Hal ini berarti bahwa penafsiran terhadap hadis tidak bisa 
dimulai dari kevakuman, tetapi harus dari realitas yang kongkrit. 
Keenam prinsip distingsi etis dan legis. Hadis-hadis Nabi tidak bisa hanya 
dipahami sebagai kumpulan hukum ( compendium of law) belaka, tetapi lebih dari itu, 
ia mengandung nilai-nilai etis yang lebih dalam. Oleh karenanya seorang penafsir 
harus mampu menangkap dengan jelas nilai-nilai etis yang hendak diwujudkan oleh 
sebuah teks hadis dari nilai-nilai legisnya. Hal ini sangat penting mengingat 
kegagalan dalam menagkap makna etis dari makna legis hadis akan berakibat pada 
kegagalan menangkap makna hakiki dari hadis itu. 
Ketujuh, prinsip distingsi instrumental dan intensional. Hadis pada 
hakekatnya memiliki dua dimensi, yakni dimensi instrumental (wasilah) yang bersifat 
temporal dan particular di satu sisi dan dimensi intensional (ghayah) yang bersifat 
permanen dan universal di sisi lain. Pada titik ini, seorang penafsir harus mampu 
membedakan antara cara yang ditempuh Nabi dalam menyelesaikan problematika 
hukum dam kemasyarakatan pada masanya dan tujuan asasi yang hendak diwujudkan 
Nabi ketika memunculkan hadisnya itu. Dimensi instrumental (cara), karena 
menyangkut segmen masyarakat tetentu dalam dimensi ruang dan waktu tertentu, 
maka bersifat temporal dan partikular, sementara dimensi intensional (tujuan) jelas 
tidak terpengaruh oleh perubahan ruang dan waktu. Dalam pemahaman hadis Nabi, 
yang sangat ditekankan adalah realisasi tujuan ini. Meskipun cara yang ditempuh bisa 
jadi berbeda satu sama lain, bahkan berbeda dengan cara Nabi. 
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2. Hermeneutika Hadis Fazlur Rahman 
Fazlur Rahman dilahirkan pada tanggal 21 September 1919 di daerah anak 
benua Indo-Pakistan, sebuah daerah yang kini terletak di barat laut Pakistan94.Ia 
dibesarkan dalam sebuah keluarga yang memegang teguh tradisi mazhab Hanafi95. 
Pendidikan akademis Rahman diperoleh dari Punjab University yang memberinya 
gelar MA dalam sastra Arab pada tahun 1942.Selanjutnya Rahman melanjutkan studi 
doktornya ke Oxford University di Inggris96.Ia meraih gelar doctor filsafat (Ph.D) 
dari Universitas tersebut pada tahun 1951. 
Dalam pandangan Fazlur Rahman, seorang Nabi adalah sosok yang sangat 
berkepentingan untuk mengubah sejarah sesuai dengan pola yang dikehendaki 
Allah.Dengan demikian, baik wahyu yang disampaikan Nabi maupun amal perbuatan 
Nabi tidak dapat terlepas dari situasi historis yang aktual pada masanya. Dalam 
kalimat sederhananya “ Allah berfirman dan Nabi beraksi sesuai dengan, walaupun 
sudah barang tentu tidak hanya untuk suatu konteks historis tertentu”97. 
Ini berarti bahwa walaupun bercirikan situasi tertentu, hadis harus menembus 
dan melampaui konteks historis tersebut. Dalam perspektif yang demikian dan 
                                                          
94Anak benua ini telah melahirkan sederetan pembaharu yang terkenal seperti Syah 
Waliyullah, Sir Sayyid Amir Ali, dan Muhammad Iqbal. Lihat Taufiq Adnan Amal, Islam dan 
Tantangan Modernitas,(Bandung: Mizan,1989), hlm.79 
95Mazhab ini didirikan oleh Imam Abu Hanifah yang lebih bercorak rasionalistik disbanding 
dengan tiga mazhab sunni lainnya, sehingga oleh ahli ushul, mazhab ini dikatagorikan sebagai ahl al-
ra’y. lihat Ali Yafie, Sistem Pengambilan Hukum Oleh Aimmatul Mazahib” dimuat dalam buku 
Kontroversi Pemikiran Islam di Indonesia (Bandung:Remaja Rosda Karya, 1990),hlm. 17-18 
96Anak benua ini telah melahirkan sederetan pembaharu yang terkenal seperti Syah 
Waliyullah, Sir Sayyid Amir Ali, dan Muhammad Iqbal. Lihat Taufiq Adnan Amal, Islam dan 
Tantangan Modernitas,(Bandung: Mizan,1989), hlm.80 
97Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 10 
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dengan pendekatan yang tepat, para ahli hukum dan intelektual muslim dapat 
memandang bahwa karir kerasulan Muhammad (sunnah), di samping al-Qur’an, 
merupakan sumber yang mampu menjawab semua persoalan umat sepanjang 
bentangan sejarah. Akan tetapi Rahman menyayangkan justru masalah-masalah dasar 
menyangkut metode dan hermeneutika ini tidak dibicarakan secara adil oleh kaum 
muslimin98. 
Keseluruhan biografi Nabi Muhammad sebagaimana terlihat dalam literatur-
literatur hukum Islam, menurut Rahman tidak memberikan kesan bahwa Nabi 
Muhammad adalah seorang ahli hukum yang mencakup semua bidang dan dengan 
cermat sekali mengatur kehidupan manusia hingga detil dari urusan pemerintah 
hingga ritual bersuci.Bukti-bukti sejarah, demikian kata Rahman, menunjukkan 
bahwa pada dasarnya Nabi Muhammad adalah tokoh reformis moral untuk ummat 
manusia dan bahwa disamping keputusankeputusan yang kadang kala diambilnya 
untuk maksud-maksud tertentu, jarang sekali beliau berpaling kepada legeslasi umum 
sebagai suatu cara untuk memajukan Islam99. 
Secara apriori dapat disimpulkan bahwa Nabi, yang hingga akhir hayatnya 
senantiasa sibuk dalam perjuangan moral dan politik yang berat menentang orang-
orang Mekkah serta orang-orang Arab dan dalam mengorganisasi Negara 
komunitasnya, hampir tidak memiliki waktu untuk menetapkan aturan-aturan 
                                                          
98Lihat Fazlur Rahman, Islam dan Modernitas Transformasi Intelektual, terj. Ahsin 
Mohammad, (Bandung:Pustaka, 1985), hlm 2 
99Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 108 
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mendetail mengenai kehidupan manusia. Ummat Islam pada saat itu, tetap melakukan 
kesibukan mereka seperti biasa dan melakukan transaksi mereka sehari-hari serta 
menyelesaikan istiadat yang masih tetap dibiarkan oleh Nabi setelah mendapat 
modifikasi disana-sini.Hanya dalam masalah-masalah yang akut sajalah Nabi 
terpaksa mengeluarkan keputusan dan dalam kasus-kasus tertentu al-Qur’an harus 
mengintervensi. Kebanyakan kasus semacam ini bersifat ad hoc dan diselesaikan 
secara informasi dalam cara yang ad hoc pula100. 
Itulah sebabnya, secara garis besar, sunnah Nabi lebih tepat jikadipandang 
sebagai sebuah konsep pengayoman ( a general umbrella concept) dari pada bahwa ia 
mempunyai sebuah kandungan khusus yang bersifat spesifik secara mutlak. Alasanya 
adalah bahwa secara teoritik dapat disimpulkan secara langsung dari kenyatakan 
bahwa sunnah adalah sebuah term perilaku (behavioral term). Oleh karena di dalam 
prakteknya tidak ada dua buah kasus yang benar-benar sama latar belakang 
situasionalnya secara moral, psikologis dan material, maka sunnah tersebut harus 
dapat diinterprestasikan dan diadaptasikan. Sunnah Nabi, demikian tegas Rahman, 
lebih merupakan petunjuk arah (pointer in a direction) dari pada serangkaian 
peraturan-peraturan yang telah ditetapkan secara pasti(an exactly laid-autseries of 
rulers)101. 
                                                          
100Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi: Central Institute of Islamic 
Research, 1965), hlm 10-11 
101Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi: Central Institute of Islamic 
Research, 1965), hlm 12, Lihat juga Musahadi HAM, Evolusi konsep sunnah; Implikasinya pada 
perkembangan hukum Islam, (Semarang : CV. Aneka Ilmu, Anggota IKAPI. 2000), cet ke-1, hlm.. 
149, Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan Gagasan 
Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 109 
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Berdasarkan asumsi ini, Rahman mengintrodusir teorinya tentangpenafsiran 
situasional terhadap hadis.Ia menegaskan bahwa kebutuhan kaummuslimin dewasa 
ini adalah melakukan revaluasi terhadap aneka ragam unsur-unsur di dalam hadis dan 
reinterpretasinya yang sempurna sesuai dengan kondisi-kondisi moral sosial yang 
sudah berubah pada masa kini. Hal itu hanya dapat dilakukan melalui studi historis 
terhadap hadis dengan mereduksinya menjadi sunnah yang hidup dan dengan secara 
tegas membedakan nilai-nilai nyata yang dikandungnya dari latar belakang 
situasionalnya102. 
Hadis-hadis termasuk dalam hal ini hadis-hadis hukum, harusditafsirkan 
menurut perspektif historisnya yang tepat dan menurut fungsinya yang tepat di dalam 
konteks historisnya yang jelas103. 
Hadis-hadis hukum, demikian lanjut Rahman, harus dipandang sebagai suatu 
masalah yang harus ditinjau kembali (a problem to be retreated) dan bukan 
pandangan sebagai hukum yang sudah jadi yang dapat secara lansung digunakan (a 
ready-made law). Penafsiran situasional melalui studi historis dalam rangka 
mencairkan hadis-hadis ke dalam bentuk “ sunnah yang hidup” ini akan membuat kita 
mampu menyimpulka norma-norma darinya (dari hadis- pen.) untuk diri kita sendiri 
                                                          
102Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi: Central Institute of Islamic 
Research, 1965), hlm 77-78 
103Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi: Central Institute of Islamic 
Research, 1965), hlm 78 
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melalui suatu teori etika yang memadahi dan kemudian penubuhan kembali 
hukumnya yang baru dari teori tersebut104. 
Studi historis ini menurut Rahman sangat penting, karena hanya dengan 
memahami latar belakang yang terdiri atas hal-hal yang yang telah diketahui secara 
pasti tentang Nabi dan Umat Islam awal (disamping al-Qur’an), kita dapat 
menafsirkan Hadis105.Mengenai konsep Fazlur Rahman terhadap penafsiran historis 
atau diistilahkannya sebagai pemahaman yang tepat dan pemahaman yang hidup 
terhdap hadis merupakan gugatan terhadap doktrin kalangan yang menganggap hadis 
maupun al-Qur’an sebagai “prooftexts” yaitu dalil-dalil keagamaan (nas) yang 
berharga mati. 
Dengan prinsip ini Rahman menolak ajakan “ kembali kepada al- Qur’an dan 
sunnah” secara tektual dari Ibn Taymiyah yang juga menjadi issu sentral bagi 
gerakan-gerakan pembaharuan lainnya. Rahman menolak pemahaman hadis hanya 
dengan menggunakan perspektif masa lalu.Hadishadis sebagai warisan masa lalu 
menurutnya harus dipahami dengan menggunakan perspektif masa kini. Dalam kaitan 
ini Rahman dengan tegas menyatakan : 
“But this means not just a simple “ return” to the Qur’an and the sunnah as 
they were acted in the past but a true understanding of them that would give 
                                                          
104Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi: Central Institute of Islamic 
Research, 1965), hlm 81, Lihat juga Dr.phil. Sahiron Syamsuddin (ed), Hermeneutika al-Qur’an 
dan Hadis, (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2010), hlm. 340 
105Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi: Central Institute of Islamic 
Research, 1965), hlm 81 
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us guidance to day. A simple return to the past is, of cours, a return to the 
graves106.” 
Penolakan Rahman terhadap pemaknaan hadis secara harfiyah dan hanya 
berorientasi ke belakang ini didasarkan atas sebuah prinsip yang sangat Rahman 
perangi dalam memahami teks terutama ketika hendak mengoperasionalisasikan 
hukum dari sumber utamanya baik al-Qur’an maupun hadis. 
Setiap pernyataan legal atau quasi legal, demikian Rahman berpendapat, 
selalu disertai oleh ratio legis yang menerangkan mengapa suatu hukum 
dinyatakan.Untuk memahami ratio legis secara penuh, suatu pemahaman terhadap 
latar belakang sosio historis adalah sangat diperlukan.Ratio legis merupakan inti 
materi, sedangkan legislasi yang aktual merupakan perwujudannya sepanjang secara 
tepat dan benar merealisasikan ratio.Jika tidak demikian, maka hukum tersebut harus 
dirubah .jika situasi demikian berubah dan hukum gagal untuk mencerminkan ratio, 
hukum harus dirubah. Ahli-ahli hukum tradisonal, meskipun menyadari ratio legis 
tersebut pada umumnya mempertahankan yang harfiah dan menegaskan sebuah 
prinsip bahwa “walaupun sebuah hukum terjadi karena situasi” yang spesifik, tetapi 
aplikasinya adalah universal107. 
Uraian-urain tersebut menunjukkan bahwa penafsiran situasional yang 
dikehendaki Rahman mengisyaratkan adanya beberapa langkah strategis.Pertama, 
                                                          
106Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi: Central Institute of Islamic 
Research, 1965), hlm 143.Artinya akan tetapi bukan hanya kembali kepada al-Qur’an dan sunnah 
secara sederhana sebagaiman yang dilakukan pada masa lalu , melainkan suatu pemahaman yang benar 
terhadap keduanyalah yang akan memberikan arahan kepada kita dewasa ini. Kembali kemasa lampau 
secara sederhana, tentu saja, tentu saja kembali ke liang kubur. 
107Fazlur Rahman, ,Tema-Tema Pokok al-Qur’an terj. Anas Mahyudin, (Bandung: Pustaka, 
1983) hlm. 48 
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memahami makna teks hadis Nabi, kemudian memahami latar belakang 
situasionalnya, yakni menyangkut situasi Nabi dan masyarakat pada periode Nabi 
secara Umum, termasuk dalam ini adalah asbab al-wurud.Di samping itu juga 
memahami petunjuk-petunjuk al-Qur’an yang relevan. Dari sini akan dapat dipahami 
dan dibedakan nilai-nilai nyata atau sasaran hukumnya (ratio legis) dari ketetapan 
legal spesifiknya, dan dengan demikian dapat dirumuskan prinsip ideal moral dari 
hadis tersebut108. 
Langkah berikutnya adalah penumbuhan kembali hukumnya, yakni prinsip 
ideal moral yang didapat tersebut diaplikasikan dan diadaptasikan dalam latar 
sosiologis dewasa ini.Inilah yang dimaksud Rahman dengan “pencairan” hadis 
menjadi sunnah yang hidup”.Dengan demikian, penafsiran situasional Rahman ini 
mengkombinasikan pendekatan historis dengan pendekatan sosiologis109. 
Penafsiran dan pemahaman hadis-hadis hukum dengan pendekatan 
hermeneutik yang ditawarkan Rahman tersebut jelas akan melahirkan wacana hadis 
yang baru, dinamis dan kreatif, sehingga norma-norma dan ideal-ideal Sunnah Nabi 
dapat direalisasikan secara progresif di dalam aneka ragam fenomena dan lingkungan 
sosial, karena ia senantiasa dapat mencari bentukbentuk yang baru dan segar bagi 
                                                          
108Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 151 
109Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 151 
 
60 
 
realisasi dirinya. Dengan demikian hadis tidak lagi menjadi wacana yang statis 
melainkan menjadi sunnah yang hidup110. 
Kaitannya dengan kedudukan hadis sebagai sumber otoritatif kedua dalam 
perumusan struktur hukum dan sistem doktrinal Islam, maka dengan pendekatan yang 
seperti itu, hadis akan menjadi “pintu gerbang” bagi perumusan struktur hukum Islam 
yang dinamis dan kreatif dalam rangka memenuhi kebutuhan hukum masyarakat 
yang senantiasa berubah secara progresif. Hadis tidak menjadi kendala bagi realisasi 
cita-cita hukum modern. Dengan cara ini, kita akan selalu bisa menghadapi problem 
modernitas dibidang hukum dengan mantap tanpa meninggalkan akar-akar tradisi 
yang telah dibangun oleh Nabi dan generasi muslim awal111. 
Penafsiran dan pemahaman hadis dengan pendekatan hermeneutic 
sebagaimana telah dikemukakan jelas berbeda dengan tradisi penafsiran tradisional-
tekstual.Penafsiran yang disebut terakhir ini cenderung mengarahkan perhatiannya 
pada teks dan terpaku pada gramatika bahasa. Penafsiran yang demikian, jelas akan 
kehilangan banyak dimensinya yang fundamental, mengingat setiap teks lahir dalam 
sebuah wacana yang memiliki banyak variabel, antara lain suasana politis, ekonomis, 
psikologis dan lain sebagainya, sehingga ketika wacana yang bersifat spontan dan 
dialogis dituliskan dalam teks, maka akan sangat potensial melahirkan salah paham 
                                                          
110Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 112 
111Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 113 
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dalam penafsirannya112. Dengan demikian, penafsiran tradisional-tekstual 
mengabaikan dunia penafsir dan audiens. 
Begitu juga penafsiran hadis yang rasionalistik dan mengabaikan pendekatan 
linguistik juga akan terjebak pada dominasi perhatian terhadap dunia penafsir dan 
dunia audiens dengan mengabaikan dunia teks. Dengan pendekatan hermeneutik 
sebagaimana ditawarkan Rahman dalam pemahaman hadis-hadis hukum, struktur 
triadik dalam penafsiran hadis (teks, penafsir dan audiens) ditempatkan pada posisi 
yang terkait dan berkelindan secara sistematis113. 
                                                          
112Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama, Sebuah Kajian Hermeneutika (Cet. I; 
Jakarta : Paramadina, 1996), hlm 17 
113Drs.Musahadi HAM, M.Ag.,Hermeneutika Hadis-Hadis Hukum; Mempertimbangkan 
Gagasan Fazlur Rahman, ( Semarang : Walisongo Press, 2009), hlm. 113 
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BAB III 
HADIS-HADIS TENTANG MURTAD DAN PEMAHAMANNYA 
 
A. Redaksi Hadis-Hadis Tentang Murtad 
 
Sebagaimana telah dijelaskan secara singkat dalam latar belakang masalah di 
muka bahwa keputusan ancaman hukuman mati terhadap orang murtad didasarkan 
pada hadis Nabi saw. di mana Nabi saw. Memerintahkan untuk membunuh orang 
yang berpindah agama (dari Islam ke agama lain/kafir). Nabi saw. bersabda. 
انثدح وبأ نامعنلا دمحم نب ;لضفلا انثدح ح  مدا نب ديز ،نع بويأ ،نع ةمركع لاق ; يتأ
يلع يضر الله هنع ةقدانزب مهقرحأف ،غلبف ذلك نبا سابع ;لاقف ول تنك انأ مل مهقرحأ ،يهنل 
لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو ); لا اوبذعت باذعب الله. (مهتلتقلو ،وقل  لوسر الله ىلص الله هيلع 
ملسو )نم; لدب هنيد هولتقاف  
Artinya: Telah menceritakan kepadaku (imam Bukhārī) Abū Nu’mān 
Muḥammad bin Faḍl, telah menceritakan kepadaku Ḥammad bin 
Zaid. Dari Ayyūb dari Ikrimah dia berkata ‘Alīra pernah membakar 
orang kafir zindiq, lalu hal itu sampai pada Ibnu Abbās, dan dia 
berkata: Sungguh aku belum pernah membakar mereka karena 
larangan Rasulullah Saw. “janganlah kamu mengazab mereka dengan 
azab Allah”. Dan saya membunuh mereka karena sabda Rasūlullāh 
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Saw. “Barangsiapa yang mengganti agamanya, maka bunuhlah 
ia”.(HR. Bukhārī)114. 
Dan didukung dengan hadis 
ربحأان قاحسإ نب منروص لاق ;ربحأان دبع نمحرلا نع نايفس نع شمعلأا ،نع دبع الله  نب
ةرم ،نع قورسم نع اللهدبع لاق ;لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو; يذلاو هلإلا هريغ ،لا 
لحي مد ئرما ملسم دهشي نأ لا هلإ لاإ الله ينأو وسر الله لاإ ةثلاث رفن ;اتلار ك قرافم ملاسلإل 
ةعامجلا ،بيثلاو ينازلا ،سفنلاو سفنلاب 
Artinya: “Telah mengkhabarkan kepada kami Isḥāq ibn Manṣūr, berkata telah 
mengkhabarkan kepada kami ‘Abd ar-Rahmān dari Sufyān dari al-
A’masy dari ‘Abd Allāh ibn Murrah dari Masrūq dari ‘Abd Allāh 
berkata, bersabda Rasūlullah saw.: “Demi zat yang tidak ada tuhan 
selainNya, tidak hahal darah seorang muslim yang bersaksi bahwa 
tidak ada tuhan selain Allāh dan aku sebagai utusan-Nya, kecuali tiga 
orang: Orang yang meninggalkan Islam (dan) memisahkan jama’ah, 
orang yang sudah menikah berbuat zina dan orang yang membunuh 
dengan sengaja.”(HR. An-Nasā’ī)115 
                                                          
114AbūAbdillāh Muḥammad bin Ismā’īl al-Bukhārī, Ṣahīh al-Bukhārī, (ttp: Dar al- Fikr, 
1981), Juz IV, hlm 196 
115Jalāl ad-Din as-Suyūṭi, Sunan an-Nasā’i bi Syarh Jalāl ad-Dīn as-Suyuṭī, (Beirūt: Dar al-
Ma’arif,tt), juz VII, hlm. 104-105 
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Setelah melakukan kegiatan takhrīj Hadīts116yaitu dengan menggunakan 
metode bi al-lafẓ yakni pencarian hadis yang menggunakan bantuan sebagian lafad 
hadis dan kitab yang dijadikan rujukan adalah al-Mu’jam al-Mufahras li al-Fāẓ al-
Hadīṡ an-Nabawī, karya tim orientalis yang diketuai oleh AJ. Wensinck wafat 1939 
M) dan ‘Abd al-Bāqīsebagai komentatornya. 
Hadis pertama yang diriwayatkan dari Ibn ‘Abbās, lewat kata baddala ( ل.1) 
dapat ditemukan bahwa hadis ini terdapat dalam beberapa kitab induk hadis antara 
lain: 
1. Saḥīḥal-Bukhārī: kitāb Istitābah, 2 
2. Sunan AbūDaud : kitāb Al-hudūd, bab 1 
3. Sunan at-Tirmizi: kitāb Al-hudūd, bab 25 
4. Sunan an-Nasā’ī: kitāb at-Tahrim, bab 14 
5. Sunan Ibn Majah: kitāb Al-hudūd, bab 2 
6. Musnad Ahmad Ibn Hanbal: juz I, halaman 282,323; dan juz V,halaman 
231117. 
 
                                                          
116Secara bahasa takhrij adalah berkumpulnya dua perkara yang berlawanan pada sesuatau 
yang satu. Kata takhrij sering dimutlakkan pada beberapa macam pengertian dan pengertian-pengertian 
yang popular untuk kata takhrij itu adalah: al-istinbat (hal mengeluarkan); at-tadrib (hal melatih atau 
pembiasaan); dan at-taujih (hal memperhadapkan).lihat. Mahmud at-Tahan, Metode Takhrīj dan 
Penelitian Sanad Hadīts, terj. Ridwan Nasir, (Surabaya: Bina Ilmu, 1995), hlm. 2. Adapun pengertian 
Takhrij yang digunakan untuk maksud kegiatan penelitian hadīts adalah penulusuran atau pencarian 
hadīts pada berbagai kitab sebagai sumber asli dari yang bersangkutan, yang di dalam sumber itu 
dikemukakan secara lengkap matan dan sanadnya. Lihat M. Syuhudi Ismail, Metode Penelitian Hadīts 
Nabi, (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), hlm.43 
117AJ.Wensinck, al-Mu’jam al-Mufahras li al-Faz al-Hadis an-Nabawi, terj. Muḥammad 
Fuad abd al-Baqi,( Leiden: EJ Brill, 1995), juz I, hlm. 153 
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a) SḥahīḥBukhārī.118 
  
انثدح وبأ نامعنلا دمحم نب ;لضفلا انثدح ح  مدا نب ديز ،نع بويأ ،نع ةمركع لاق ; يتأ
يلع يضر الله هنع ةقدانزب مهقرحأف ،غلبف ذلك نبا سابع ;لاقف ول تنك انأ مل مهقرحأ ،يهنل 
لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو ); (لا اوبذعت باذعب الله). مهتلتقلو ،وقل  لوسر الله ىلص الله هيلع 
ملسو نم; لدب هنيد  :نم( لدب هنيد هولتقاف )يراخبلاهاور()  
Artinya: Telah menceritakan kepadaku (imam Bukhārī) AbūNu’mān 
Muḥammad bin Fadl, telah menceritakan kepadaku Ḥammad bin 
Zaid. Dari Ayyūb dari Ikrimah dia berkata ‘Ali RA pernah membakar 
orang kafir zindiq, lalu hal itu sampai pada Ibnu Abbās, dan dia 
berkata: Sungguh aku belum pernah membakar mereka karena 
larangan Rasūlullah Saw. “janganlah kamu mengazab mereka dengan 
azab Allāh”. Dan saya membunuh mereka karena sabda Rasūlullah 
Saw. “Barangsiapa yang mengganti agamanya, maka bunuhlah ia”. 
b). Sunan AbūDaud119 
انثدح دمحأ نب دمحم نب لبنح ،انث امسإ ليع نب اربإ ميه ،انربخأ بويأ ،نع نأ ةمركع 
هيلعأيلع ملاسلا قرحأ أسان اودترا نع ملاسلإا ،غلبف كلذ نبا سابع ;لاقف نكأ مل 
مهقرحلأ رانلاب ،نإ رلوس الله ىلص الله هيلع ملسو لاق "; لا باذعباوبذعت الله "تنكو 
                                                          
118Abu Abdillah Muḥammad bin Ismail al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, (ttp: Dar al- Fikr, 
1981), Juz IV, hlm 196 
119Abu Dawud Sulaiman ibn al-Asy’as al-Sijistani, Sunan Abi Dawud, (Beirūt: Dar al- 
Fikr,1994), Juz IV, hlm. 126 
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مهلتاق لوقب رلوس الله ىلص الله هيلع ملسو ،نإف رلوس الله ىلص الله ملسو هيلع لاق "; 
نم لدب هنيد "هولتقاف غلبف كلذ ايلع هيلع ملاسلا ،;لاقف حيو سابع نبا )وبأهاور.دواد 
Artinya :Telah menceritakan kepadaku (Imam AbūDāwud) Aḥmad bin 
Muḥammad bin Ḥanbal, telah menceritakan kepadaku Ismā’īl bin 
Ibrāhīm, telah menceritakan kepadaku Ayyūb dari Ikrimah, bahwa 
‘Ali R.A. pernah membakar orang murtad dari Islām. Maka berita itu 
sampai pada Ibnu Abbās, lalu dia berkata: Aku belum pernah 
membakar mereka dengan api. Sesungguhnya Rasūlullāh Saw. 
Bersabda : “janganlah kamu mengazab dengan azab Allāh”. Dan aku 
akan membunuh mereka karena sabda Rasūlullāh Saw. Sesungguhnya 
Rasūlullāh bersabda: “Barangsiapa mengganti agamanya, maka 
bunuhlah dia”. Sampailah berita itu kepada ‘Ali R.A. maka Ali 
berkata : “wah! Ibn Abbās. 
c). Sunan al-Turmuzī120 
أانثدح دمح نب ةدبع يبضلا رصبلا ي انثدح دبع باهولا افقثلي بويأانثدح نع ةمركع يلعنأ 
قرحا اموق نعاودترا ملاسلإا غلبف كلذ نب سابع لاقف ول تنك انأ مهتلتقل لوقل لوسر الله ىلص 
الله هيلع ملسو نم لدب هنيد هولتقاف ملو نكأ رحلأ مهق لوقل لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو لا 
اوبذعت باذعب الله غلبف كلذ ايلع لاقف قدص نب سابع 
Artinya :Telah menceritakan kepadaku (at-Turmuzī) Aḥmad bin Abdah al-
Ḍabbi telah menceritakan kepadaku Abdul Wahāb al-Saqafī, telah 
menceritakan kepadaku Ayyūb dari Ikrimah bahwa ‘Ali membakar 
                                                          
120AbūIsāMuḥammad bin Isābin Saurah, Sunan al-Turmuzi, (Beirūt: Dār al-Fikr, 1978), Juz 
III, hlm. 212 
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sekelompok orang karena murtad dari Islām, dan ketika berita tentang 
kejadian terdengar oleh Ibnu Abbās lalu ia berkata: seandainya aku 
ada ketika itu, aku juga pasti akan membunuh mereka sesuai sabda 
Rasūlullah Saw. “Barangsiapa menukar agama Islām dengan agama 
lain, maka bunuhlah ia”. Tapi aku juga tidak akan membakar mereka 
sebab Rasūlullahjuga bersabda: “jangan kalian menyiksa seseorang 
dengan siksaan Allāh”. Ketika ucapan Ibnu Abbās itu sampai kepada 
‘Ali diapun memberi komentar: “apa yang dikatakan Ibnu Abbās 
adalah benar”. 
d.) Sunan an-Nasā’ī121 
انربخأ دمحم نب دبع الله نب رابملا ك ;لاق انثدح وبأ ماشه ;لاق انثدح بيهو لاق ;انثدح 
بويأ نع ةمركع نأ اسان اودترا نع ملاسلإا مهقرحف يلع .رانلاب لاق سابع نبا ول; 
تنك انأ مل مهقرحأ ،لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ;ملسو لا اوبذعت اذعب ب لله ادحأ ،ولو 
تنك انأ مهتلتقل ،لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ;ملسو نم لدب هنيد هولتقاف. 
Artinya: “Telah mengabarkan kepada kami Muḥammad ibn ‘Abd Allāh ibn al-
Mubārak, berkata telah menceritakan kepada kami Abū Hisyām, 
berkata telah menceritakan kepada kami Wuhaib, berkata telah 
menceritakan kepada kami Ayyūb dari “Ikrimah bahwa orang-oarang 
murtad dari agama Islām, maka ‘Alī membakar mereka dengan api, 
Ibn ‘Abbās berkata: “Kalau saya tidak akan membakar mereka, 
                                                          
121Jalāluddīn al-Suyūṭī, Sunan al-Nasa’Ī, (Beirūt : Dār al-Fikr, 1930), Juz IV, hlm. 85 
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(sebab) Rasūlullah saw. bersabda: “Janganlah kamu menyiksa 
seorang dengan siksaan Allāh”. Dan kalau saya benar-benar 
membunuhnya,(sebab) Rasūlullah saw. bersabda: “Barangsiapa 
mengganti agamanya maka bunuhlah dia”. 
انربخأ نارمع نب سوم لاقى ;انثدح دبع راولا ث لاق ;انثدح بويأ نع ةمركع لاق;  لاق نبا 
سابع ;لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو ;نم لدب هنيد هولتقاف. 
Artinya : telah menceritakan kepadaku (Nasa’ī) ‘Imrān Ibn Mūsādia berkata: 
telah menceritakan kepadaku Abdul Wāriṡ, dia berkata, Ayyūb telah 
menceritakan kepadaku dari Ikrimah, dia berkata: Ibn Abbās berkata: 
Rasūlullah saw bersabda: “Barangsiapa yang menggantikan 
agamanya, maka bunuhlah dia”. 
انربخأ دومحم نب نلايغ لاق ;انثدح دمحم نب ركب لاق ;أبنأ اان نب جيرج لاق ;امسإ انأبنأ ليع 
نع رمعم ،نع بويأ ،نع ةمركع ،نع نبا سابع لاق ;لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ;ملسو 
نم لدب هنيد هولتقاف 
Artinya: Telah menceritakan kepadaku (Nasa’ī) Maḥmūd bin Ghīlān dia 
berkata: telah menceritakan kepadaku Muḥammad bin bakar dia 
berkata, telah menceritakan kepadaku Ibnu Jarīj dia berkata: Ismā’̄il 
telah menceritakan kepadaku dari Ma’mar dari Ayyūb dari ‘Ikrimah 
dari Ibnu Abbās dia berkata, Rasūlullah Saw, bersabda: 
“Barangsiapa yang menggantikan agamanya, maka bunuhlah ia.” 
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ينربخأ للاه نب ءلاعلا لاق ;انثدح ليعامسإ نب اللهدبع نب ةرارز لاق ;انثدح نب دابع ماوعلا 
لاق ;انثدح ديعس نع ةداتق نع ةمركع نع نبا سابع لاق ;لاق الله لوسر ىلص الله هيلع ملسو ;
نم لدب هنيد هولتقاف 
Artinya: telah menceritakan kepadaku (an-Nasā’ī) Hilāl bin al-‘Alādia 
berkata: telah menceritakan kepadaku Ismā’̄il bin Abdullāh bin 
zarārah dia berkata, telah menceritakan kepadaku ‘Abbād bin al-
‘Awwām dia berkata: Sa’īd telah menceritakan kepadaku dari 
Qatādah dari ‘Ikrimah dari Ibnu Abbās dia berkat, Rasūlullah saw 
bersabda: “Barangsiapa yang mengaganti agamanya, maka bunuhlah 
dia” 
انربخأ ىسوم نب دبع نمحرلا لاق ;اتثدح دمحم نب رشب لاق ;انثدح ديعس ةداتق نع ،نع 
نسحلا لاق ;لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو ;نم( لدب هولتقاف هنيد )لاق دبعوبأ نمحرلا ;
اذهو ىلوأ باوصلاب نم ثيدح دابع 
Artinya: telah menceritakan kepadaku (an-Nasā’ī) Mūsābin Abdurrahman dia 
berkata: telah menceritakan kepadaku Muḥammad bin Basyar dia 
berkata, Sa’īd telah menceritakan kepadaku dari Qatādah dari Hasan 
dia berkata, Rasūlullah saw bersabda : “barangsiapa yang 
menggantikan agamanya, maka bunuhlah dia’. Abdurrahmna berkata: 
dan ini yang paling benar dari hadisnya ‘Abbād. 
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انربخأ نيسحلا نب ىسيع نع دبع دمصلا لاق ;انثدح ماشه نع ةداتق ،نع سنأ ،نأ نبا سابع 
لاق ;لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو ;نم لدب هنيد ولتقافه 
Artinya : telah menceritakan kepadaku (an-Nasā’ī) Husain Ibn ‘ĪsāAbd al- 
Ṣamad dia berkata, Hisyām telah menceritakan kepadaku dari 
Qatādah dari Anas sesungguhnya Ibnu Abbās berkata: Rasūlullah 
saw. bersabda: “barangsiapa yang mengganti agamanya maka 
bunuhlah dia”. 
انربخأ دمحم نب ىنثملا لاق ;انثدح دبع دمصلا لاق ;انثدح ماشه نع ةداتق ،نع سنأ ;نأ يلع 
يتأ سانب نم لا زط نودبعي انثو مهقرحأف لاق نبا سابع ;امنإ لاق لوسر الله ىلص الله هيلع 
ملسو ;نم لدب هنيد هولتقاف 
aynitrA  : telah menceritakan kepadaku (an-Nasā’ī) Muḥammad bin al-Musannā 
dia berkata, telah menceritakan kepadaku Abd al-Samad dia berkata, 
Hisyām telah menceritakan kepadaku dari Qatādah dari Anas, 
sesungguhnya Ali mendatangi manusia dari kaum Zuḍ yang sedang 
beribadah, dan diceritakan kepada kami bahwa ‘Ali membakar 
mereka, Ibnu Abbās berkata, Bahwasanya Rasūlullāh bersabda: 
“Barangsiapa yang mengganti agamanya, maka bunuhlah ia”. 
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e) Sunan Ibn Mājah122 
 
انثدح دمحم نب حابصلا .انأبنأ نايفس نب ةنييع ،نع بويأ ،نع ةمركع ،نع  نبا
سابع ؛لاق ;لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو ;نم(( لدب هنيد هولتقاف )) هاور(
هجامنبا) 
Artinya :Telah menceritakan kepadaku (Imam Ibn Mājah) Muḥammad bin al-
Ṣabāh, telah menceritakan kepadaku Sufyān dari ‘Uyainah dari 
‘Ayyūb dari ‘Ikrimah dari Ibn Abbās, dia berkata: Rasūlullāh Saw. 
Bersabda: “Barangsiapa yang menggantikan agamanya, maka 
bunuhlah ia”. 
f) Musnad Aḥmad123 
 
انثدح دبع الله ىنثدح ىبأ انثدح نافع انثدح دامح نب ديز انثدح بويأ نع نأ ةمركع ;
يلع يضرا الله هنع يتأ موقب نم ءلاؤه ةقدانزلا مهعمو بتك رمأف رانب تججأف رحأ مث 
مهق مهبتكو لاق ;ةمركع غلبف كلذ نبا سابع ;لاقف ول تنك انأ مل رحأ مهق لوسر يهنل 
الله ىلص الله هيلع ملسو مهتلتقلو لوقل لوسر الله ىلص الله هيلع ;ملسو نم هنيد لدب 
هولتقاف 
Artinya : Telah menceritakan kepadaku (Imam Aḥmad) Abdullāh, telah 
menceritakan bapakku kepada ku, telah menceritakan kepadaku Affān 
                                                          
122Abu Abdillah Muḥammad Yazid al-Qazwini, Sunan Ibn Majah,(t.tp: Dar Fikr, t.th), Juz II, 
hlm. 848 
123
Abu ‘Abdullah al-Syaibani, Musnad Ahmad ibn Hambal, (Beirūt: Dar Ihya’ al-Turas al-
Arabi,1993) Juz I, hlm 465-466,531, Juz VI, hlm 304 
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,telah menceritakan kepadaku Ḥimād ibn zaid,telah menceritakan 
kepadaku ‘Ayyūb dari ‘Ikrimah bahwa ‘Ali telah mendatangi kaum 
yang telah murtad dari Islām lalu membakarnya dengan api, lalu 
berita itu sampai kepada Ibnu Abbās lalu berkata: seandainya aku 
ada, aku tidak akan membakar mereka. Bahwa Rasūlullāh Saw 
Bersabda: “janganlah kamu mengazab dengan azab Allah satupun”. 
Dan Rasūlullāh bersabda: “Barang siapa yang menggantikan 
agamanya, maka bunuhlah ia”. 
انثدح دبع الله ينثدح يبأ انثدح نافع انثدح بيهو نع بويأ نع ةمركع نأ :يلع ذخأ 
اسان اودترا نع ملاسلاا مهقرحف رانلاب غلبف كلذ نبا سابع لاقف :ول تنك انأ مهقرحأ مل 
نإ لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو لاق :لا اوبذعت باذعب الله لجوزع لاقو ادحأ لوسر 
الله ىلص الله هيلع ملسو :نم لدب هنيد هولتقاف غلبف امايلع لاق نبا لاقف سابع :حيو نبا 
مأ سابع. 
Artinya : Telah menceritakan kepadaku (Imam Aḥmad) Abdullāh, telah 
menceritakan bapakku kepada ku, telah menceritakan kepadaku 
Affān dan Wahib dari Ayyūb dari ‘Ikrimah bahwa ‘Ali telah 
mengambil kaum yang telah murtad dari Islām lalu membakarnya 
dengan api, lalu berita itu sampai kepada Ibnu Abbās lalu berkata: 
seandainya aku ada, aku tidak akan membakar mereka. Bahwa 
Rasūlullāh Saw Bersabda: “janganlah kamu mengazab dengan azab 
Allāh satupun”. Dan Rasūlullāh bersabda: “Barang siapa yang 
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menggantikan agamanya, maka bunuhlah ia”. Ketika ucapan Ibnu 
Abbāssampai kepada ‘Ali diapun berkomentar “wah”! Ibnu Abbās 
انثدح دبع الله ينثدح يبأ انثدح دبع دمصلا انثدح ماشه نب يبأ دبع الله نع ةداتق  نع
سنأ نأ :يلع يضرا الله هنع يتأ سانأب نم طزلا نودبعي انثو مهقرحأف لاقف  نبا
سابع :امنإ لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو :نم لدب هنيد هولتقاف 
Artinya :Telah menceritakan kepadaku (Imam Aḥmad) Abdullāh, telah 
menceritakan bapakku kepadaku, telah menceritakan kepadaku Abd 
al-Samad, telah menceritakan kepadaku Hisyām bin Abī Abdillāh dari 
Qatadāh dari Anas, bahwa ‘Ali R.A. mendatangi manusia dari kaum 
ziḍyang sedang beribadah lalu ia membakarnya, lalu Ibnu Abbās 
berkata: sesungguhnya Rasūlullah Saw telah bersabda : 
“barangsiapa yang menggantikan agamanya, maka bunuhlah dia”. 
 
Sedangkan hadis kedua lewat kata lā yahillu (لحيلا) dapat ditemukan bahwa 
hadis tersebut terdapat dalam beberapa kitab induk hadis antara lain : 
1. Sahih al-Bukhāri : kitab diyat, 60 
2. Sahih Muslim :kitab qasamah, 25 dan 26. 
3. Sunan Abu Daud: kitab al-hudud, bab 1. 
4. Sunan at-Tirmizi :kitab al-hudud, bab 15. 
5. Sunan an-Nasa’I :kitab at-tahrim, bab 14. 
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6. Sunan ad-Darimi: kitab sir, bab 11124 
a) Sahih Bukhārī125 
انثدح رمع نب :صفح انثدح :ىبأ انثدح شمعلأا ،نع دبع الله نب ةرم ،نع قورسم ،
نع دبع  الله:لاق لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو )لا: لحي مد ئرما ملس ،نأ دهشي لا 
هلإ لاإ الله ينأو لوسر الله ،لاإ ىدحإب :ثلاث سفتلا سفنلاب ،بيثلاو ينازلا ،قرافملاو 
هنيدل كراتلا ةعامجلل. 
Artinya: Telah menceritakan kepada kami ‘Umar ibn Ḥafiṣ, telah 
menceritakan kepada kami bapakku,telah menceritakan kepada kami 
al-A’masy dari ‘Abd Allāh Ibn Murrah dari Masrūq dari ‘Abd Allāh 
berkata, Rasulullāh Saw bersabda: tidak halal darah seorang muslim 
yang bersaksi bahwa tidak ada tuhan selain Allāh dan aku sebagai 
utusan-Nya, kecuali oleh sebab satu dari tiga macam; orang yang 
membunuh dengan sengaja, orang yang sudah menikah berbuat zina, 
Orang yang meninggalkan agamanya (dan) memisahkan jama’ah. 
(HR.Bukhārī) 
b) Sahih Muslim126 
 
انثدح وبأ ركب نب يبأ .ةبيش انثدح ح صفنب ثايغ وبأو ةيواعم عيكو نع شمعلأا ،نع 
                                                          
124AJ.Wensinck, al-Mu’jam al-Mufahras li al-Faz al-Hadis an-Nabawi, terj. Muḥammad 
Fuad abd al-Baqi,( Leiden: EJ Brill, 1995), juz I, hlm. 496 
125Abu Abdillah Muḥammad bin Ismail al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, (ttp: Dar al- Fikr, 
1981), Juz IV, hlm 38 
126Imam Abi Husain Muslim Ibn Hujjaj, Sahih Muslim, (Beirut: Dar Al-Kitab 
‘Ilmiyah,t.th),Juz III, hlm. 1301-1302. 
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دبع  اللهنب ةرم ،نع قورسم ،نع دبع  الله;لاق لاق لوسر الله ىلص الله ملسو هيلع )لا 
لحي مد ملسمئرما ،دهشي نأ هلإلا لاإ الله ،ينأو لوسر الله ،لاإ ;ثلاث ىدحإب بيثلا 
.نازلا سفنلاو .سفنلاب كراتلاو .هنيدل قرافملا ةعامجلل. 
Artinya: Telah menceritakan kepada kami AbūBakr Ibn AbīSyaibah, telah 
menceritakan kepada kami ḤafiṣIbn giyās dan AbūMu’āwiyah dan 
Wakī’ dari Al-A’masy dari ‘Abd Allāh Ibn Murrah dari Masrūq dari 
‘Abd Allāh Ibn Mas’ūd berkata: Rasulullāh Saw bersabda: tidak halal 
darah seorang muslim yang bersaksi bahwa tidak ada tuhan selain 
Allāh dan aku sebagai utusan-Nya, kecuali oleh sebab satu dari tiga 
macam; orang yang sudah menikah berbuat zina, orang yang 
membunuh dengan sengaja, Orang yang meninggalkan agamanya 
(dan) memisahkan jama’ah. (HR. Muslim) 
انثدح دمحأ نب لبنح دمحمو نب ىنثملا )ظفللاو دمحلأ ;لااق( انثدح دبع نمحرلا دهم نبا ي 
نع نايفس ،نع شمعلأا ،نع دبع الله نبا ةرم ،نع قورسم ،نع اللهدبع. لاق ;ماق انيف 
انيف لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو لاقف )يذلاو هلإلا هريغ لاإ لحي ملسم لجرمد دهشي نأ 
لا هلإ لاإ الله ،ينأو لوسر الله ،لاإ ةثلاث كراتلا;رفن ملاسلإا ،ةعامجلل قرافملا ةعامجلاوأ )
كش هيف بيثلاو(.دمحأ .ينازلا سفنلاو سفنلاب. 
Artinya: Telah menceritakan kepada kami Ahmad Ibn Hanbāl dan Muhammad Ibn 
Muṡannīberkata: telah menceritakan kepada kami ‘Abd Ar-Rahmān Ibn 
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Mahdīdari Sufyān dari Al-A’masy dari ‘Abd Allāh Ibn Murrah dari 
Masrūq dari ‘Abd Allāh Ibn Mas’ūd berkata: Rasulullāh Saw bersabda 
: “Demi zat yang tidak ada tuhan selainNya, tidak halal darah seorang 
muslim yang bersaksi bahwa tidak ada tuhan selain Allāh dan aku 
sebagai utusan-Nya, kecuali tiga orang: Orang yang meninggalkan 
Islam (dan) memisahkan jama’ah, orang yang sudah menikah berbuat 
zina dan orang yang membunuh dengan sengaja.” (HR. Muslim) 
c) Sunan Abu Daud127 
انثدح ورمع نب نوع ،أربحان وبأ ةيواعم ،نع شمعلأا ،نع اللهدبع نب ةرم ، نع
قورسم ،نع اللهدبع ;لاق لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو"; حيلا لمد جرل ملسم دهشي 
نأ لا هلإ  لأاالله يئأو لوسر الله ،لأإ ىدحإب لاث  ث; بيثلا ينازلا ،سفنلاب سفنلاو ،كراتلاو 
هنيدل قرافملا ةعامجلل". 
Artinya: Telah menceritakan kepada kami ‘AmrūIbn ‘Awwan, telah mengkhabarkan 
kepada kami AbūMu’āwiyah dari Al-A’masy dari ‘Abd Allāh Ibn 
Murrah dari Masrūq dari ‘Abd Allāh Ibn Mas’ud berkata: Rasulullah 
Saw bersabda: tidak halal darah seorang muslim yang bersaksi bahwa 
tidak ada tuhan selain Allāh dan aku sebagai utusan-Nya, kecuali oleh 
sebab satu dari tiga macam; orang yang sudah menikah berbuat zina, 
                                                          
127Abu Dawud Sulaiman ibn al-Asy’as al-Sijistani, Sunan Abi Dawud, (Beirūt: Dar al- 
Fikr,1994), Juz IV, hlm. 130 
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orang yang membunuh dengan sengaja, Orang yang meninggalkan 
agamanya (dan) memisahkan jama’ah. (HR. AbūDaud) 
d) Sunan al-Turmuzī128 
انثدح دانه انثدح وبأ ةيواعم نع شمعلأا نع اللهدبع نب نعةرم قورسم نع اللهدبع نب دوعسم 
لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو لحيلا مد ئرما ملسم دهشي نأ لا إ هلإ الله لاينأو لوسر الله 
لاإ ىدحإب ثلاث بيثلا ينازلا سفنلاو سفنلاب كراتلاو قرافملا هنيدل ةعامجلل 
Artinya: Telah menceritakan kepada kami Hannād, telah menceritakan kepada kami 
Abu Mu’āwiyah dari Al-‘A’masy dari ‘Abd Allāh bin Murrah dari Masrūq 
dari ‘Abd Allāh ibn Mas’ūd berkata, bersabda Rasulullāh Saw.: tidak 
halal darah seorang muslim yang bersaksi bahwa tidak ada tuhan selain 
Allāh dan aku sebagai utusan-Nya, kecuali oleh sebab satu dari tiga 
macam; orang yang sudah menikah berbuat zina, orang yang membunuh 
dengan sengaja, Orang yang meninggalkan agamanya (dan) memisahkan 
jama’ah.(HR. At-Turmuzī). 
e) Sunan an-Nasa’i129 
انربخأ قاحسإ نب روصتم :لاق انربخأ دبع نمحرلا نع نايفس نع شمعلأا ،اللهدبع نع نب ةرم ،
نع قورسم نع اللهدبع :لاق لاق رلوس الله ىلص الله لعو هي:ملس يذلاو هلإلا يغره ،لا لحي مد 
ئرما ملسم نأدهشي لا هلإ لاإ الله ينأو رالله لوس لاإ ةثلاث ;رفن كراتلا ملاسلإل قرافم ةعامجلا ،
بيثلاو ينازلا ،سفنلاو سفنلاب 
                                                          
128AbūIsāMuḥammad bin Isābin Saurah, Sunan al-Turmuzi, (Beirūt: Dār al-Fikr, 1978), Juz 
III, hlm. 130 
129Jalāluddīn al-Suyūṭī, Sunan al-Nasa’Ī, (Beirūt : Dār al-Fikr, 1930), Juz IV, hlm. 104-105 
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Artinya: “Telah mengkhabarkan kepada kami Isḥāq ibn Manṣūr, berkata telah 
mengkhabarkan kepada kami ‘Abd ar-Rahmān dari Sufyān dari al-
A’masy dari ‘Abd Allāh ibn Murrah dari Masrūq dari ‘Abd Allāh 
berkata, bersabda Rasūlullah saw.: “Demi zat yang tidak ada tuhan 
selainNya, tidak halal darah seorang muslim yang bersaksi bahwa 
tidak ada tuhan selain Allāh dan aku sebagai utusan-Nya, kecuali tiga 
orang: Orang yang meninggalkan Islam (dan) memisahkan jama’ah, 
orang yang sudah menikah berbuat zina dan orang yang membunuh 
dengan sengaja.”(HR. An-Nasā’ī) 
 
B. Kritik Sanad Hadis 
Sebenarnya dalam hermeneutika hadis Fazlur Rahman tidak mementingkan 
perihal tentang isnad hadis, walaupun menurut Rahman isnad disamping 
mengandung informasi geografis yang kaya, juga telah meminimalkan upaya-upaya 
pemalsuan hadis.Tetapi baginya, isnad tidak dapat dijadikan sebagai argumentasi 
positif yang final, menurut Rahman bahwa isnad itu berkembang belakangan, 
bermula di sekitar penghujung abad pertama hijriah130.Namun menurut 
penulis,sebelum memasuki tahap penafsiran dan pemahaman, problem otentitas dan 
orisinalitas hadis harus terselesaikan terlebih dahulu. 
                                                          
130Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi: Central Institute of Islamic 
Research, 1965), hal 72 
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Dari sekian banyak periwayat hadis ini, penulis sengaja hanya akan memilih 
satu hadis yang diriwayatkan an-Nasā’īuntuk diteliti, alasan penulis meneliti satu 
hadis saja didasarkan pada banyaknya matan hadis yang semakna dan bahkan 
sebagian memiliki redaksi sama. Penulis berasumsi bahwa dengan meneliti hadis 
yang diriwayatkan an-Nasā’īyang dimaksud dapat mewakili hadīts-hadis lain yang 
hadis yang akan diteliti adalah : 
Hadis yang diriwayatkan dari Ibn ‘Abbās. 
انربخأ دمحم نب اللهدبع نب كرابملا ;لاق انثدح ماشهوبأ ;لاق انثدح بيهو لاق  ; انثدح بويأ نع 
ةمركع نأ اسان اودترا نع ملاسلإا مهقرحف يلع .رانلاب لاق ;سابع نبا ول تنك انأ مل مهقرحأ ،
لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ;ملسو لا اوبذعت باذعب الله ادحأ ، ولو تنك انأ مهتلتقل ،لاق لوسر 
الله ىلص الله هيلع ;ملسو نم لدب هنيد هولتقاف. 
Artinya: “Telah mengabarkan kepada kami Muḥammad ibn ‘Abd Allāh ibn al-
Mubarak, berkata telah menceritakan kepada kami Abū Hisyām, 
berkata telah menceritakan kepada kami Wuhaib, berkata telah 
menceritakan kepada kami Ayyūb dari “Ikrimah bahwa orang-orang 
murtad dari agama Islām, maka ‘Alī membakar mereka dengan api, 
Ibn ‘Abbās berkata: “Kalau saya tidak akan membakar mereka, 
(sebab) Rasūlullah saw. bersabda: “Janganlah kamu menyiksa 
seorang dengan siksaan Allāh”. Dan kalau saya benar-benar 
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membunuhnya, (sebab) Rasūlullah saw. bersabda: “Barangsiapa 
mengganti agamanya maka bunuhlah dia”131. 
Dan hadis kedua yaitu: 
انربخأ قاحسإ نب روصتم :لاق انربخأ دبع انمحرل نع نايفس نع شمعلأا ،اللهدبع نع نب ةرم ،
نع قورسم اللهدبعنع :لاق لاق رلوس الله ىلص الله لع هي:ملسو يذلاو لا هلإ يغره ،لا لحي مد 
ئرما ملسم دهشي نأ لا هلإ لاإ الله ينأو رالله لوس لاإ ةثلاث ;رفن كراتلا ملاسلإل قرافم ةعامجلا ،
بيثلاو ينازلا ،سفنلاو سفنلاب 
Artinya: “Telah mengkhabarkan kepada kami Isḥāq ibn Manṣūr, berkata telah 
mengkhabarkan kepada kami ‘Abd ar-Rahmān dari Sufyān dari al-
A’masy dari ‘Abd Allāh ibn Murrah dari Masrūq dari ‘Abd Allāh 
berkata, bersabda Rasūlullah saw.: “Demi zat yang tidak ada tuhan 
selain-Nya, tidak hahal darah seorang muslim yang bersaksi bahwa 
tidak ada tuhan selain Allāh dan aku sebagai utusan-Nya, kecuali tiga 
orang: Orang yang meninggalkan Islam (dan) memisahkan jama’ah, 
orang yang sudah menikah berbuat zina dan orang yang membunuh 
dengan sengaja.”(HR. An-Nasā’ī)132 
1. Biografi Singkat Para Periwayat Hadis 
Hadis ini diriwayatkan oleh tujuh periwayat yang secara berurutan sebagai 
berikut : Ibn ‘Abbās ( periwayat I/ sanad VI), ‘Ikrimah (periwayat II/sanad V), Ayyūb 
                                                          
131Jalāluddīn al-Suyūṭī, Sunan al-Nasa’Ī, (Beirūt : Dār al-Fikr, 1930), Juz IV, hlm. 85 
132Jalāl ad-Din as-Suyūṭi, Sunan an-Nasā’i bi Syarh Jalāl ad-Dīn as-Suyuṭī, (Beirūt: Dar al-
Ma’arif,tt), juz VII, hlm. 104-105 
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(periwayat III/ sanad IV), Wahaib (periwayat IV/sanad II), Muḥammad ibn ‘Abd 
Allāh (periwayat VI/ sanad I) dan terakhir an-Nasā’ī (periwayat VII/ mukharrij 
Hadīts) 
a) Ibn ‘Abbās 
Nama lengkapnya adalah ‘Abd Allāh Ibn ‘Abbās ‘Abd al-Mutallib al-
Hāsyimi, anak paman Rasūlullah saw.Dan laqab-nya al-Bahr atau al-Habr karena 
memiliki ilmu yang luas133.Ibn ‘Abbās lahir di Syi’b BanīHāsyim, tiga tahun sebelum 
hijrah.Dia meninggal pada tahun 68 H, menurut Abū Nā’īm. Pendapat lain 
menyatakan bahwa dia meninggal pada tahun 69 atau 70 H. menurut Muḥammad ibn 
al-Hanīfah, pada hari kematiannya, dialah nahkoda umat ini (Islām) dan meninggal di 
Ta’if134. 
Ibn ‘Abbās merupakan sahabat Nabi saw. dan banyak meriwayatkan hadis 
darinya dan juga dari para sahabat senior, seperti ‘Umar ibn Khat ̣̣̣̣ṭāb dan ‘Alīibn al-
Mutallib. Sedang muridnya yang meriwayatkan hadis darinya antara lain ‘Ikrimah, 
Anas ibn Malik dan anaknya sendiri Alī135. 
Pendapat para ulama terhadap Ibn ‘Abbās sebagai berikut: 
                                                          
133Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), cet. I, 
juz V, hlm. 245 
134Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), cet. I, 
juz V, hlm. 246 
135Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), cet. I, 
juz V, hlm. 245 
82 
 
1) Ibn ‘Umar berkata: “Ibn ‘Abbās adalah yang lebih tahu umat 
Muḥammadberdasarkan apa yang diturunkan kepada Nabi Muḥammad saw. 
(al-Qur’an,pen.)” 
2) Ibn Abīaz-Zīnad dari Hisyām ibn ‘Urwah dari bapaknya berkata: “Akutidak 
melihat seorang pun yang seperti Ibn ‘Abbās (dalamkebagusannya,pen)” 
3) Āisyah berkata: “Dia adalah orang yang paling paham tentang haji”. 
4) Dari Ibn ‘Umar berkata: “Umar pernah memanggil Ibn ‘Abbās, lalu 
diamendekat dan ‘Umar berkata : “pada suatu hari, sesungguhnya aku 
melihatRasūlullah mendo’akanmu lalu mengusap kepalamu dan meludahi 
mulutmu seraya berdo’a, “ya Allah, berikanlah dia pemahaman tentang 
agamadan takwil”136. 
Penilaian para ulama di atas tidak ada satu pun yang mencela Ibn ‘Abbās, 
bahkan sebaliknya memujinya begitu tinggi.Oleh karena itu ke ‘adilan dan ke-
Ṡiqahan-nya tidak diragukan lagi dan dapat diterima sebagai periwayat. 
Tahammul wa al-adā’ yang digunakan adalah qāla  )لاق(  
b) ‘Ikrimah 
Nama lengkapnya adalah ‘Ikrimah ibn Khālid ibn ‘As ibn Hisyām ibn al-
Mugīrah ibn Makhzūmi. Laqab-nya ‘Ikrimah adalah al-Quraisyī, al-
                                                          
136Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), cet. I, 
juz V, hlm. 245 
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Makzūmī.‘Ikrimah meninggal pada tahun 120 H atau pendapat lain menyatakan tahun 
114 atau 115 H137. 
‘Ikrimah meriwayatkan hadis dari Ibn ‘Abbās, AbūHurairah Ibn ‘Umar dan 
lain-lain.sedangkan murid-muridnya adalah Ayyūb, Ibn Juraij dan ‘Abd Allāh ibn 
Tawūs138. 
Penilaian ulama terhadap ‘Ikrimah sebagai berikut: 
1) Ibn Na’īm, AbūZar’ah dan an-Nasā’īberkata: “Ṡiqah”. \ 
2) Ibn Sa’ad berkata :”Dia Ṡiqah dan memiliki banyak hadis”139. 
3) Ibn Ishāq as-Sab’īberkata : “Pada saat perang Yamuk, “Ikrimah 
ikutberperang dengan sungguh-sungguh sehingga dia mati syahid. 
Orangorangmenemukannya dalam keadaan penuh dengan tujuh puluh 
tujuh luka”140. 
Berdasarkan penilaian para ulama di atas tidak ada satupun yang mencelanya, 
maka kapasitas ‘Ikrimah sebagai periwayat dapat diterima. 
Tahammul wa al-adā’ yang digunakan adalah anna (نا( 
c). Ayyūb. 
Nama lengkapnya adalah Ayyūb ibn Abī Tamīmah Kīsān as Sukhtiyānī. 
Kuniyah-nya adalah Abū Bakr dan laqab-nya adalah as-Sukhtiyānī, al-Basrī, al-
                                                          
137Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), cet. I, 
juz VII, hlm. 223 
138Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), cet. I, 
juz VII, hlm. 223 
139Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), cet. I, 
juz VII, hlm. 223 
140Az-Zahabi, Siyar al-A’lam an-Nubala’, (Beirūt: Muassasah ar-Risalab, 1990), cet. VII, juz 
II, hlm. 324 
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‘Anbarī141.Menurut Ibn ‘Alīyyah, dia lahir pada tahun 68 H atau lainnya berpendapat 
pada tahun 69 H dan meninggal pada tahun 125 H atau lainnya menyatakan tahun 
131 H142. 
Ayyūb meriwayatkan hadis dari ‘Ikrimah, Humaid ibn Hīlāl, dan ‘Amr ibn 
Salamah. Muridnya yang meriwayatkan hadis dari Ayyūb antara lain Wuhaib, 
Syu’bah dan Mālik143. 
Penilaian para ulama terhadap Ayyūb sebagai berikut: 
1) Ibn Khaisamah berkata: “Ṡiqah, dia lebih kuat (aṡbat) daripada Ibn‘Aun” 
2) Ibn Sa’d berkata: “Dia adalah ṡiqatan ṡabatan (kuat lagi kokoh) dalamhadis, 
mencakup banyak ilmu, hujjah ‘adalah” 
3) An-Nasā’īberkata: “Ṡiqah ṡabat” 
4) Ad-Dāruqutni berkata: “Ayyūb termasuk huffāẓ al-aṡbat (penghafal 
yangkuat)”144. 
Berdasarkan penilaian para ulama di atas bahwa tidak ada satupunulama yang 
mencela Ayyūb, maka kapasitas Ayyūb sebagai periwayat hadisdapat diterima. 
Tahammul wa al-adā’nya menggunakan ‘an (نع) 
 
 
                                                          
141
‘Abd al-Gaffār Sulaimān al-Bandarīdan Sayyid Kurdi Hasan, selanjutnya disebut al- 
Bandari, Mausū’ah Rijāl al-Kutub at-tis’ah, (Beirūt al-‘Ilmiyyah, 1993).Cet I, juz I, hlm 161. 
142Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), cet. I, 
juz V, hlm. 363 
143Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), cet. I, 
juz V, hlm. 363 
144Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), cet. I, 
juz V, hlm. 363 
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d) Wuhaib 
Nama lengkap adalah Wuhaib ibn Khālid ibn ‘Ajlan al-Bāhilī.  Kuniyah-nya 
adalah Abū Bakr, sedang laqab-nya al-Bāhilī Maulāhun ibn Khālid ibn ‘Ajlān. 
Menurut Bukhārī, Ayyūb meninggal pada tahun 165 H, sedang lainnya menyatakan 
pada tahun 169 H. pada umur 58 tahun145.  Mengenai tahun kelahirannya tidak 
diketahui. 
Wuhaib meriwayatkan hadis dari Ayyūb, Ḥumaid aṭ-Ṭawīl dan Khālid 
Khidā’. Adapun muridnya yang meriwayatkan hadis dari Wuhaib antara lain, Abū 
Hisyām al-Makhzūmī, Ismā’īl ibn ‘Alīyyah dan Ibn al-Mubārak146. 
Penilaian para ulama terhadap Wuhaib sebagai berikut: 
1) Ṣālih ibn Aḥmad dari bapaknya berkata: “Laisa bihi ba’sun”. 
2) Yūnūs ibn Ḥabīb dari AbīDāud telah menceritakan kepada 
kamiWuhaib sedang dia Ṡiqah. 
3) Al-‘Ajali berkata: “Ṡiqah ṡubut” 
4) Ibn Sa’d berkata: “Dia pernah dipenjara kemudian pergi ke 
Basrah,sedang dia ṡiqah dan lebih kuat hafalannya daripada 
‘Awanah”147. 
                                                          
145Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz XI, 
hlm. 169-170 
146Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz XI, 
hlm. 169-170 
147Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz XI, hlm. 
169-170 
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Berdasarkan penilaian para ulama di atas bahwa tidak ada satu pun ulama 
yang mencela Wuhaib, maka kapasitasnya sebagai periwayat hadis dapat diterima. 
Taḥammul wa al-adā’ yang digunakan adalah qāla (لاق( dan ḥadaṡanā (انث دح). 
e) AbūHisyām 
Nama lengkapnya adalah al-Mugīrah ibn Salamah al-Mukhzūmī. Kuniyyah-
nya adalah Abū Hisyām, sedang laqab-nya adalah al-Mukhzūmī, al-Baṣrī148. Menurut 
Bukhārī, Abū Hisyām meninggal pada tahun 200 H149.  Tentang kelahirannya tidak 
diketahui. 
Abū Hisyām meriwayatkan hadis dari Wuhaib, Nāfi’ ibn ‘Umar dan 
Sulaimān. Murid Wuhaib yang meriwayatkan hadis darinya antara lain Muḥammad 
ibn ‘Abd Allāh al-Mubārak, ‘Alīibn al-Madānīdan Ishāq ibn Raḥāwaih150. 
Penilaian para ulama terhadap AbūHisyām sebagai berikut: 
1) Alīal-Madānīberkata: “ DiaṠiqah”, dan berkata lagi: “Aku tidak melihat 
seorang bangsa Qiraisy yang lebih utama (afḍal) dan lebih tawadu’ 
dibanding Abū Hisyām.” 
2) Ya’kūb ibn Syaibah berkata: “Dia ṡiqatan ṡubutan”. 
3) Alī ibn Syaibah ibn al-Junaid dan an-Nasā’īberkata: “Ṡiqah”151. 
                                                          
148
‘Abd al-Gaffār Sulaimān al-Bandarīdan Sayyid Kurdi Hasan, selanjutnya disebut al- 
Bandari, Mausū’ah Rijāl al-Kutub at-tis’ah, (Beirūt al-‘Ilmiyyah, 1993). Cet I, juz IV, hlm 26 
149Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz X, 
hlm. 235 
150Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz X, 
hlm. 235 
151Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz X, 
hlm. 235 
 
87 
 
Berdasarkan penilaian para ulama diatas bahwa tidak ada satupun yang 
mencela AbūHisyām, maka kapasitas sebagai periwayat hadis dapat diterima. 
Taḥammul wa al-adā’ yang digunakan adalah qāla (لاق( dan ḥadaṡanā (انث دح). 
f) Muḥammad ibn ‘Abd Allāh al-Mubārak 
Kuniyyah-nya adalah Abū Ja’far. Sedang laqab-nya adalah al-Mukharrīm, al-
Baqdādīal-Ḥāfiẓal-Qādī. Dia meninggal pada tahun 250 H, menurut Ibn Qāni’, 
sedang Ibn Ḥibbān berpendapat bahwa dia meninggal kurang lebih pada tahun 260 
H152. Sedangkan tentang kelahirannya tidak diketahui. 
Muḥammad ibn ‘Abd Allāh al-Mubārak meriwayatkan hadis dari Abī 
Mu’āwiyah ad-Darīr, Yaḥyā al-Qaṭṭān, Ibn Mahdīdan jamā’ah. Sedangkan muridnya 
yang meriwayatkan darinya antara lain an-Nasā’ī, al-Bukhārī dan Abū Dāud153. 
Penilaian para ulama terhadap Muḥammad ibn ‘Abd Allāh al- Mubārāk 
sebagai berikut: 
1) Abū Bakr al-Bāgindī berkata: “ Dia hafīẓan muttaqinan”. 
2) Ibn ‘Uqdah berkata : “Aku mendengar Naṣr ibn Aḥmad ibn 
Naṣrberkata: “ Muḥammad ibn ‘Abd al-Mukharrimī termasuk al-ḥāfiẓ 
almuttaqīnal-mu’minīn. 
                                                          
152Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz IX, 
hlm. 237 
153Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz IX, 
hlm. 237 
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3) Ibn Abī Ḥātim berkata: “Bapakku telah menulis hadis darinya 
sedangdia ṣadūq ṡiqah. Bapakku ditanya tentangnya, dia menjawab: 
”Ṡiqah-Ṡiqah”. 
4) An-Nasā’ī berkata: “Ṡiqah” 
5) Ad-Daruqutni berkata: “Ṡiqah, dia ḥāfiẓ”154. 
Berdasarkan penilaian para ulama diatas bahwa tidak ada satupunyang 
mencela Muhamamd ibn ‘Abd Allāh al-Mubarāk, maka kapasitasnya sebagai 
periwayat hadis dapat diterima. 
Taḥammul wa al-adā’ yang digunakan adalah qāla (لاق( dan ḥadaṡanā (انث دح). 
g) An-Nasā’ī 
Nama lengkap adalah Abū‘Abd ar-Raḥmān Aḥmad ‘Alī ibn Syu’aib ibn ‘Alī 
ibn Sinān ibn Baḥr ibn Dinār al-Khurāsāni al-Qāḍī. Kuniyyah-nya adalah Abū‘Abd 
ar-Raḥmān dan laqab-nya adalah an-Nasā’ī155. An-Nasā’ī lahir di Nasa’ dalam 
wilayah Khurāsān pada tahun 214 H atau 215 H dan meninggal dunia pada hari senin, 
13 Safar 303 H di Palestina156. Pendapat lain menyatakan bahwa an-Nasā’ī meninggal 
di Makkah dan di kubur di antara bukit Ṣofādan Marwa157. 
An-Nasā’ī meriwayatkan hadis dari Muḥammad ibn ‘Abd Allāh al-Mubārak, 
Maḥmūd ibn Gailan dan Muḥammad ibn ‘Abd Allāh al-Mubarak, Maḥmud ibn 
                                                          
154Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz IX, 
hlm. 237 
155Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz I, 
hlm. 34 
156Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz I, 
hlm. 34 
157M.M. AbūSyuhbah, Kutubus Sittah, Mengenal Enam Kitab Pokok Hadīts dan Biografi 
Para Penulisnya, Terj. Ahmad Usman, (Surabaya: Pustaka Progressif, 1999), cet. III, hlm. 92 
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Gailan dan Muḥammad ibn Muṡannā. Sedang murid-muridnya antara lain adalah Abū 
Ja’far aṭ-Ṭahawī, Muḥammad ibn Mu’awiyah dan Muḥammad ibn Mūsāal-
Ma’mūnī158. 
Penilaian para ulama terhadap an-Nasā’īsebagai berikut: 
1) Abū Sa’īd ibn Yūnūs, pengarang sejarah Mesir, berkata: “Abū‘Abd 
ar-Raḥmān an-Nasā’ī adalah seorang imam yang terpecaya dan kuat 
hafalannya dalam bidang hadīts. 
2) Abū Ḥasan ad-Dāruquṭnī berkata: “an-Nasā’ī adalah tokoh bagi 
seluruh pakar hadis lengkap dengan pengetahuan tentang jarḥ dan 
ta’dil”. 
3) Al-Ḥākim berkata: “Saya mendengar ‘Alī ibn ‘umar al-Ḥafiah 
berkata: “an-Nasā’ī lebih unggul daripada para ulama semasanya”159. 
Berdasarkan penilaian para ulama di atas maka tidak diragukan lagi bahwa an-
Nasā’īdapat diterima sebagai periwayat ḥadīts sekaligus sebagai mukharr ̄ij Ḥadīts. 
Tahammul wa al-adā’-nya menggunakan akhbaranā )ان ربجا(  
Hadis kedua diriwayatkan oleh delapan periwayat antara lain adalah ‘Abd 
Allāh ibn Mas’ūd (periwayat I/sanad VII), Masrūq (periwayat II/sanad VI) ‘Abd 
Allāh ibn Murrah (periwayat V/ sanad III/sanad V), al-A’masy (periwayat IV/sanad 
                                                          
158Az-Zahabi, Siyar al-A’lam an-Nubala’, (Beirūt: Muassasah ar-Risalab, 1990), cet. VII, juz 
XIV, hlm. 125-127 
159Az-Zahabi, Siyar al-A’lam an-Nubala’, (Beirūt: Muassasah ar-Risalab, 1990), cet. VII, juz 
XIV, hlm. 125-127 
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IV), Sufyān (periwayat V/sanad III), ‘Abd ar-Raḥmān (periwayat VI/sanad II), Isḥāq 
ibn Manṣūr (periwayat VII/sanad I) dan terakhir an-Nasā’ ī  (periwayat 
VIII/mukharrij ḥadīṡ). 
a) ‘Abd Allāh ibn Mas’ūd. 
 
Nama lengkapnya adalah ‘Abd Allāh ibn Mas’ūd ibn Gāfil ibn Ḥabīb ibn 
Syamkh ibn Fār ibn Makhzūm ibn Ṣālih ibn Kāhil ibn al-Ḥāris ibn Tamīm ibn Sa’d 
ibn Ḥużail ibn Mudrikah ibn Ilyās ibn Muḍār. Kuniyyah-nya adalah Abū‘Abd ‘Abd 
ar-Raḥmān al-Hużail. Bapaknya telah mengadakan sekutu dengan ‘Abd ibn al-Hāris 
ibn Zahrah, pada masa jahiliyah. Ibunya bernama Umm ‘Abd ibn ‘Abdūd ibn Sawā’ 
dari Huzail juga160. Menurut AbūNa’īm, ‘Abd Allāh ibn Mas’ūd meninggal pada 
tahun 32 H, sedang Yahyā ibn Bakr mengatakan pada tahun 33 H, umur 60 tahun. 
Dia meninggal di Madinah sebelum ‘Usmān, demikian al-Bukhārī161. 
‘Abd Allāh ibn Mas’ūd telah menyatakan keislamannya pada masa awal 
Islam. Dia ikut hijrah dua kali yakni ke Habsyah dan ke Madinah, salat menghadap 
kedua arah kiblat, ikut/menyaksikan perang Badar, Uhud, Khandak, Baiat Ridwan, 
Yarmuk setelah Nabi saw. meninggal dan Nabi saw. menyaksikan ‘Abd Allāh ibn 
Mas’ūd berada di surga162. 
                                                          
160Izz ad-Din ibn al-Asir ibn al-Hasan ‘Ali ibn Muhammad al-Jaziri, Usd al-Gabah fi 
Ma’rifah as-Sahabah, (ttp:tnp,tt), jilid II,hlm. 384 
161Izz ad-Din ibn al-Asir ibn al-Hasan ‘Ali ibn Muhammad al-Jaziri, Usd al-Gabah fi 
Ma’rifah as-Sahabah, (ttp:tnp,tt), jilid II,hlm. 384. Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: 
Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz I, hlm. 27 
162Izz ad-Din ibn al-Asir ibn al-Hasan ‘Ali ibn Muhammad al-Jaziri, Usd al-Gabah fi 
Ma’rifah as-Sahabah, (ttp:tnp,tt), jilid II,hlm. 385 
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‘Abd Allāh ibn Mas’ūd meriwayatkan hadis dari Nabi saw. Dan murid yang 
meriwayatkan hadis darinya antara lain adalah Masrūq, Ibn ‘Abbās dan Ibn 
‘Umar163.Kapasitas ‘Abd Allāh ibn Mas’ūd tidak diragukan lagi karena beliau 
merupakan salah satu sahabat Nabi saw.generasi awal. Oleh karena itu dia dapat 
diterima sebagai periwayat hadis. 
Tahammul wa al-adā’ yang digunakan adalah qālā  (لاق( 
b) Masrūq 
 
Nama lengkapnya adalah Masrūq ibn al-Ajdā’ ibn Mālik ibn Umayyah ibn 
‘abd Allāh ibn Murr ibn Salmān ibn Ma’mar164. Masrūq lahir sama dengan 
Hamdaniyyah dan meninggal pada tahun 62 H, menurut Abū Na’im, atau 63 H, 
menurut Yahyā ibn Bukair, Ibn Numair dan Ibn Sa’d165. Masrūq meriwayatkan hadis 
dari Ibn Mas’ūd, ‘Āisyah dan ‘Usmān, sedang murid yang meriwayatkan hadis 
darinya antara lain adalah ‘Abd Allāh ibn Murrah, asy-Sya’bani dan Ibrāhīm ibn 
Nakha’ī. Masrūq terhitung dalam tokoh-tokoh tabi’in dan orang yang hidup di dua 
zaman dan telah masuk Islam pada saat Nabi saw. masih hidup166. 
Penilaian para ulama terhadap Masrūq sebagai berikut : 
1) Ayyūb at-Tā’īdari asy-Sya’bī berkata: “Aku tidak melihat seorang punyang 
menuntut ilmu dari satu ufuk ke ufuk lain selain Masrūq.” 
2)  Yahyā ibn Ma’īn berkata: “ Masrūqṡiqah”. 
                                                          
163Izz ad-Din ibn al-Asir ibn al-Hasan ‘Ali ibn Muhammad al-Jaziri, Usd al-Gabah fi 
Ma’rifah as-Sahabah, (ttp:tnp,tt), jilid II,hlm. 386 
164Az-Zahabi, Siyar al-A’lam an-Nubala’, Beirut: Muassasah ar-Risalab, Juz IV, hal. 64 
165Az-Zahabi, Siyar al-A’lam an-Nubala’, Beirut: Muassasah ar-Risalab, Juz IV, hal. 68 
166Az-Zahabi, Siyar al-A’lam an-Nubala’, Beirut: Muassasah ar-Risalab, Juz IV, hal. 65 
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3) Al-‘Ajalī berkata: “Tabi’i ṡiqah, dia merupakan salah satu sahabat ‘AbdAllāh 
yang dibacakan dan diberi fatwa”. 
4) Ibn Sa’d berkata: “Dia ṡiqah dan memiliki hadis yang saleh”167. 
Berdasarkan penilaian para ulama di atas yang tidak ada satu pun yang 
mencela Masrūq, maka kapasitasnya sebagai periwayat hadis dapat diterima. 
Tahammul wa al-adā’nya menggunakan ‘an (نع). 
c) ‘Abd Allāh ibn Murrah 
 
Laqab-nya adalah al-Hamdanī, al-Khārifī. ‘Abd Allāh ibn Murrah meninggal 
pada tahun 100 H, demikian pendapat ‘Amr ibn ‘Alī, sedang Ibn Sa’d menambahkan 
bahwa dia meninggal pada saat pemerintahan “umar ibn‘Abd al-‘Azīz168. Sementara 
tahun kelahirannya tidak diketahui. ‘Abd Allāh ibn Murrah meriwayatkan hadis dari 
Masrūq, Ibn ‘Umar dan al-Barrā’,sedangkan murid yang meriwayatkan hadis darinya 
antara lain adalah al-A’masy dan Mansūr169. 
Penilaian para ulama terhadap ‘Abd Allāh ibn Murrah sebagai berikut: 
1) Ibn Ma’in, Abū Zahrah dan an-Nasā’ī berkata: “ṡiqah”. 
2) Ibn Sa’d berkata: “Dia ṡiqah”. 
3) Al-‘Ajalī berkata: “Tabi’i ṡiqah”170. 
                                                          
167Az-Zahabi, Siyar al-A’lam an-Nubala’, Beirut: Muassasah ar-Risalab, Juz IV, hal. 67 
168Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz VI, 
hlm. 24 
169Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz VI, 
hlm. 24 
170Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz VI, 
hlm. 24 
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Berdasarkan penilaian para ulama di atas yang tidak ada satupun yangmencela 
‘Abd Allāh ibn Murrah, maka kapasitasnya senagai periwayat hadis 
dapat diterima. 
Tahammul wa al-adā’nya menggunakan ‘an (نع). 
d) Al-A’masy 
 
Nama aslinya adalah Sulaimān ibn Miḥrān al-Asadī al-Kāhilī Maulāhum. 
Kuniyyah-nya adalah Abū Muḥammad dan laqab-nya adalah al-Kūfī171. Katanya, al-
A’masy lahir pada saat terbunuhnya al-Ḥusain yakni pada hari “Asyura tahun 61 H. 
dan meninggal pada tahun 148 H. pada umur 88tahun, demikian pendapat Abū Na’īm 
dan Abū‘Awanah172. Al-A’masy meriwayatkan hadis dari ‘Abd Allāh ibn Murrah, 
“Abd al-‘Azīz ibn Rufa’ī dan ‘Abd al-Mulk ibn ‘Umair. Sedang murid yang 
meriwayatkan hadis dirinya antara lain adalah dua Sufyān (Sufyān as-Saurī dan 
Sufyān ibn‘Uyainah), Ibrahīm ibn Ṭaḥmān dan Syu’bah173. 
Penilaian para ulama terhadap al-A’masy sebagai berikut: 
1) ‘Amr ibn ‘Alī berkata: “Al-A’masy dijuluki sebagai muṣḥāf karena 
kebenarannya”. 
2) Ibn ‘Ammār berkata: “Tidak ada ahli hadis yang lebih kuat (aṡbat) selain al-
A’masy dan Manṣūr juga ṡubut, hanya saja al-A’masy lebih mengetahui 
sanad-sanadnya”. 
                                                          
171Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz IV, 
hlm. 201 
172Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz IV, 
hlm. 202 
173Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz VI, 
hlm. 24 
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3) Ibn Ma’īn berkata: “ṡiqah” 
4) An-Nasā’Īberkata: ‘ṡiqah ṡubut” 
5) Su’bah berkata: “Al-A’masy lah yang dapat mengobatiku dalam masalah 
hadis”174. 
Berdasarkan penilaian para ulama di atas yang tidak ada satu pun yang 
mencela al-A’masy, maka kapasitasnya sebagai periwayat hadis dapat diterima. 
Tahammul wa al-adā’nya menggunakan ‘an (نع). 
e)  Sufyān 
 
Yang dimaksud adalah Sufyān ibn Sa’īd ibn Masrūq. Kuniyyah-nya adalah 
Abū‘Abd Allāh dan laqab-nya adalah aṡ-Ṡaurī, al-Kūfī, dia dari Saur ibn “abd Manah 
ibn Ad ibn Ṭābikhan. Ada pendapat lain yang menyebutkan bahwa dia dari Saur 
Hamdan175. Menurut al-‘Ajalī, Sufyān lahir pada tahun 97 H, dan meninggal pada 
tahun 161 H di Basrah, demikian menurut Ibn Sa’d176. Sufyān meriwayatkan hadis 
dari al-A’masy, Manṣūr dan Mugīrah, sedang murid yang meriwayatkan hadis dari 
Sufyān antara lain adalah “Abd ar-Raḥmān ibn Maḥdi, Juraij dan Ibn al-Mubārak177. 
Penilaian para ulama terhadap Sufyān sebagai berikut: 
                                                          
174Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juzVI, 
hlm. 202 
175Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juzVI, 
hlm. 101 
176Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juzVI, 
hlm. 103 
177Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz VI, 
hlm. 101 
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1) Ibn al-Mubārak berkata: “Aku telah mencatat seratus ribu guru hadis(syaikh), 
aku tidak mencatat yang lebih utama selain dari Sufyān”. 
2) Wakī’ dari Sa’īd berkata: “ Sufyān lebih hafal daripada aku” 
3) Al-‘Ajalī berkata: “Sebaik-baik sanad al-Kufah adalah Sufyān dari Manṣūr 
dari Ibrāhīm dari ‘Alqamah dari ‘Abd Allāh. 
4) Abd Allāh ibn Daūd berkata: “Orang yang aku lihat paling faham adalah 
Sufyān.” 
5) Syu’bah berkata: “Sufyān adalah amir al-mukminin-nya ilmu hadis” 
6) Ibn Abī Zaib berkata: “Aku tidak melihat orang yang lebih serupadengan para 
tabi’in selain Sufyān”, dan dia menambahkan: “Sufyān adalah orang yang 
paling mengetahui jiwa kami.”178. 
Berdasarkan penilaian ulama diatas terhadap Sufyan bahwa tidak ada 
satu pun yang mencelanya, maka kapasitasnya sebagai periwayat hadis dapat 
diterima. 
Tahammul wa al-adā’nya menggunakan ‘an (نع). 
f) ‘Abd ar-Raḥmān 
 
Nama lengkapnya adalah “Abd ar-Raḥmān ibn Mahdi ibn Ḥasan ibn‘Abd ar-
Raḥmān, laqab-nya adalah al-Baṣri al-Lu’lu’i al-Ḥafīz al-Imām al-‘Ilm179. ‘Abd ar-
                                                          
178Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 
1993),  juzVI, hlm. 102. lihat juga Jamal ad-Din Abi al-Hajjaj Yusuf al-Mazi, tahzib al-Kamal 
fiAsma’ ar-Rijal, (Beirut: Muassasah ar-Risalah, 1987), cet. II, jilid II, hlm.154-169 
179Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juzVI, 
hlm. 247 
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Raḥmān meninggal pada tahun 198 H pada umur 63 tahun180 dan kelahirannya tidak 
diketahui. ‘Abd ar-Raḥmān meriwayatkan hadis dari dua Sufyān (Sufyān as-Sauri dan 
Sufyān ibn ‘Uyainah) dan Syu’bah. Sedangmurid yang meriwayatkan hadis dari ‘Abd 
ar-Raḥmān antara lain Isḥāq, ‘Alīdan Yaḥyā ibn Ma’in181. 
Penilaian para ulama terhadap ‘Abd ar-Raḥmān sebagai berikut: 
1) Ibn Hatīm berkata: “Dia adalah sahabat Zaid yang paling kokoh 
(ṡubut) dan merupakan Imam yang ṡiqah, lebih ṡubut di banding 
Yahyā ibn Sa’īd lebih sempurna dibanding Wakī’ dan memperlihatkan 
hadisnya kepada as-Saurī.” 
2) Ibn Sa’id berkata: “Dia ṡiqah, banyak hadis” 
3) Ibn Hanbal berkata: “Di Basrah aku melihat seperti Yahyā ibn Sa’id 
dan setelahnya adalah ‘Abd ar-Raḥmān, sedang ‘Abd ar-Raḥmān lebih 
faham.” 
4) Hanbal berkata: “Apabila dibandingkan antara Wakī’ dengan ‘Abd ar-
Raḥmān maka ‘Abd ar-Raḥmān lebih ṡubut”182. 
Berdasarkan penilaian para ulama diatas terhadap ‘Abd ar-Raḥmānyang tidak 
ada satu pun yang mencelanya, maka kapasitasnya sebagai periwayat hadis dapat 
diterima. 
                                                          
180Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juzVI, 
hlm. 249 
181Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juz VI, 
hlm. 247 
182Ibn Hajar al-Asqalāni, Tahżīb at-Tahżīb, (Beirūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993),  juzVI, 
hlm. 248 
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Tahammul wa al-adā’nya menggunakan ‘an (نع). 
g) Isḥāq ibn Manṣūr 
 
Nama lengkapnya adalah Isḥāq ibn Manṣūr ibn baḥram al-Māwarzī. 
Kuniyyah-nya adalah Abū Ya’qūb sedang laqab-ny a adalah al-Imām al-Fāqih, 
alḤāfiẓ, al-Ḥujjah, al-Kausaja’183. Isḥāq ibn Manṣūr lahir di Marwi dan besar di 
Naisaburi, demikian kata al-Ḥākim Abū‘Abd Allāh. Dia meninggal pada hari 
kamis/Jum’at, 10 Jumadil al-‘Ula 251 H184. Isḥāq ibn Manṣūr meriwayatkan hadis 
dari ‘Abd ar-Raḥmān ibn Mahdi. ’Abd Allāh ibn Numair dan Abu Usāmah. Sedang 
murid yang meriwayatkan hadis dari Isḥāq ibn Manṣūr antara lain adalah al-Jama’ah 
kecuali Abū Dāud, AbūZar’ah ar-Rāzi dan Abū Bakr ibn Khuzaimah185. 
Penilaian para ulama terhadap Isḥāq ibn Manṣūr sebagai berikut: 
1) Muslim berkata: “Ṡiqah ma’mūn” 
2) An-Nasā’ī berkata: ”ṡiqah” 
3) Dia adalah salah satu tokoh hadis dari az-Zuhad dan berpegang teguh 
kepada sunnah yang ada dalam ṣaḥīḥain186. 
Berdasarkan penilaian ulama di atas yang tidak ada satu pun yangmencela 
Isḥāq ibn Manṣūr, maka kapasitasnya sebagai periwayat hadis dapat diterima. 
Tahammul wa al-adā’ yang digunakan adalah qāla (لاق( dan akhbaranā 
)ربجاان( . 
                                                          
183Az-Zahabi, Siyar al-A’lam an-Nubala’, Beirut: Muassasah ar-Risalab, Juz XXI, hal. 258 
184Az-Zahabi, Siyar al-A’lam an-Nubala’, Beirut: Muassasah ar-Risalab, Juz XXI, hal. 260 
185Az-Zahabi, Siyar al-A’lam an-Nubala’, Beirut: Muassasah ar-Risalab, Juz XXI, hal. 258 
186Az-Zahabi, Siyar al-A’lam an-Nubala’, Beirut: Muassasah ar-Risalab, Juz XXI, hal. 259 
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h) An-Nasā’ī 
 
Sebagaimana yang telah dijelaskan pada biografi sanad sebelumnya, maka 
tidak perlu lagi terulangi di sini.Tahammul wa al-adā’ yang digunakan adalah 
akhbaranā )ربجاان( . 
2. Hasil akhir kritik sanad 
Dalam rangka menentukan validitas dan otentisitas hadis, para ulama kritikus 
hadis menetapkan lima unsur kaedah kesahihan, meliputi: sanadnya bersambung, 
seluruh periwayat bersifat adil, seluruh periwayat bersifat dabit, hadis terhindar dari 
syuzuz dan hadis terhindar dari ‘illat187. 
Berdasarkan penjelasan diatas, maka dapat dipaparkan persambungan sanad 
pada hadis tersebut. Hubungan antara Nabi saw. Dengan Ibn ‘Abbās tidak diragukan 
lagi kesambungannya, karena antara keduanya ada hubungan guru murid serta umur, 
dimana Ibn ‘Abbās merupakan sahabat Nabi saw. Dan pernah mendapat do’a 
langsung dari Nabi saw. Dan tahammul wa al- ada’-nya sah yakni anna. Antara Ibn 
‘Abbās dengan ‘Ikrimah sanadnya bersambung apabila dilihat pada hubungan guru 
murid dan umur serta Tahammul wa aladā’-nya sah yakni ‘an. Begitu pula hubungan 
antara ‘Ikrimah dengan Ayyūb ada ketersambungan sanad dengan alasan yang sama. 
Selanjutnya antara Ayyūb dengan Wuhaib sanadnya bersambung. Karena 
antara keduanya ada hubungan guru murid serta jarak umur yang memungkinkan 
semasa. Sedang Tahammul wa al-adā’-nya sah yakni qāla dan tsana yang termasuk 
                                                          
187
Manna’ Al-Qaththan, Pengantar Studi Ilmu Hadis, penerj.Mifdhol Abdurrahman,(Jakarta: 
Pustaka al-Kautsar,2004), hal. 117 
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metode sama’. Begitu pula hubungan antara Wuhaib dengan Abū Hasyam sanadnya 
bersambung dengan alasan yang sama. 
Sedangkan Abū Hasyam dengan Muḥammad ibn ‘Abd Allāh sanadnya juga 
bersambung dengan alasan ada hubungan guru murid serta Taḥammul wa al-adā’ 
yang digunakan sah yakni qāla dan ṡana.Muḥammad ibn ‘Abd Allāh dengan an-
Nasā’ī juga sanadnya bersambung dengan melihat adanya hubungan guru murid serta 
umur. Tahammul wa al-adā’ yang digunakan juga sah yakni akhbaranā. 
Sementara hadis yang kedua dapat dijelaskan sebagai berikut bahwa 
hubungan antara Nabi saw. dengan ‘Abd Allāh ibn Mas’ūd sanadnya bersambung, 
berdasarkan adanya hubungan guru murid, umur serta tahammulwa al-adā’-nya sah 
yakni qāla. Antara ‘Abd Allāh ibn Mas’ūd dengan Marūq sanadnya juga bersambung 
berdasarkan adanya hubungan guru murid, umur serta tahammul wa al-adā’-nya 
yakni ‘an. Hubungan antara Masrūq dengan ‘Abd Allāh ibn Murrah sanadnya 
bersambung dengan alasan adanya hubungan guru murid, umur serta tahammul wa 
al-adā’-nya sah, yakni ‘an. Begitu pula antara ‘Abd Allāh ibn Murrah dengan al-
A’masy sanadnya bersambung. Jika melihat adanya hubungan guru murid, umur serta 
tahammul wa al-adā’-nya sah, yakni ‘an. Dengan alasan yang sama, maka hubungan 
antara al-A’masy dengan Sufyān as-Ṡaurī sanadnya bersambung. 
Kemudian antara Sufyān as-Ṡaurī dengan ‘Abd ar-Raḥmān sanadnya 
bersambung, jika melihat adanya hubungan guru murid, umur serta tahammulwa al-
adā’-nya sah, yakni ‘an. Hubungan antara ‘Abd ar-Raḥmān dengan Isḥāq ibn Manṣūr 
sanadnya juga berssambung. Alasannya ada hubungan gurumurid, umur serta 
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tahammul wa al-adā’–nya sah, yakni qāla dan akhbaranā. Dengan alasan yang sama 
pula, hubungan antara Isḥāq ibn Manṣūr dengan an-Nasā’Īsanadnya bersambung 
dengan tahammul wa al-adā’-nya akhbaranā. 
Berdasarkan kritik terhadap sanad hadis , dapat dinyatakan bahwa kedua hadis 
di atas memiliki banyak sanad. Walaupun demikian, hadis tersebut bukanlah hadis 
mutawātir,, melainkan statusnya hadis ahad. Apabila ditinjau dari kualitas periwayat 
yakni ke-ṡiqahan-nya dan ada tidaknya tadlis, maka dapat dinyatakan bahwa semua 
periwayatnya dapat diterima.Sedangkan tahammul wa al-adā’ yang digunakan 
semuanya sah. Begitu pula bila dilihat dari bersambung tidaknya sanad hadis tersebut 
diatas, maka antara periwayat satu dengan lainnya saling ada ketersambungan, 
dengan kata lain semua sanadnya bersambung. Berarti hadis ini sanadnya sahih atau 
isnāduhu ṣaḥīḥ. 
C. Pemahaman Hadis 
Dalam memahami hadis tentang hukuman mati orang murtad penulis 
menggunakan hermeneutika hadis perpekif Fazlur Rahman yang mengisyaratkan 
adanya beberapa langkah strategis, yaitu memahami makna teks hadis Nabi kemudian 
memahami latar belakang situasionalnya termasuk dalam hal ini asbab al-wurud. Di 
samping itu juga memahami petunjuk-petunjuk al-Qur’an yang relevan. 
1. Pemaknaan Teks Hadis 
Kedua hadis tentang hukuman mati perilaku riddah di atas apabila di amati 
dengan cermat. Maka terdapat banyak kesamaan redaksi antara sumber dari Bukhārī 
dengan kelima periwayat lainnya. Meskipun sumber perawi pada beberapa hadis 
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dalam Bukhārī, muslim, Abū Dāwud, Turmużī, Nasa’ī dan Aḥmad sama yaitu hadis 
pertama dari Ibn Abbās dan hadis kedua dari ‘Abd Allāh ibn Mas’ūd tetapi ada 
sebagian hadis yang perawi pertamanya berbeda. 
Hadis pertama tersebut, semua menggunakan bentuk amr, kalimat 
perintah, هولتقاف dengan menggunakan sigat fi’il amr yang berbentuk  jama’ dalam 
ilmu sorof-nya termasuk jama’ muzakkar. Pada dasarnya bentuk-bentuk amr (sigat 
al-amr) bermakna wajib (al-ijab wa al-izlam).188 Amr dalam ilmu balaqah termasuk 
bagian dari pembahasan insya’ talabi dalam cabang ilmu ma’ani yakni kalimat yang 
mengandung tuntutan pembicara (ملكتم) terhadap lawan bicara (بطاخم) untuk 
memenuhinya.189 Dari segi tata bahasa (nahwu), kalimat هولتقاف merupakan isim jawab 
dari isim syarat  نم dalam kalimat نم لدب. Sehingga dapat dimaknai bahwa yang 
menyebabkan orang dibunuh itu adalah karena ia mengganti agama (Islām) dengan 
agama lain (non Islām). 
 نم adalah termasuk lafaz ‘am (menunjukkan arti umum) yang juga 
merupakan salah satu unsur isim syarat yang berarti akibat dari sebab lafaz  نم yang 
dimaksud dalam hadis tersebut adalah dikhususkan pada orang yang mengganti 
                                                          
188Ahmad Hasyimi, Jawahu al-Balaqah fi al-Ma’ani wa al-Bayani wa al-Badi’ (Beirūt: 
Maktabah Dar al-Ihya al-Kutub al-Arabiyah,1960), hlm. 77 
189Ahmad Hasyimi, Jawahu al-Balaqah fi al-Ma’ani wa al-Bayani wa al-Badi’ (Beirūt: 
Maktabah Dar al-Ihya al-Kutub al-Arabiyah,1960), hlm. 75 
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agamanya dengan kenyakinannya sendiri dihati, bukan karena paksaan dari orang 
lain.190 
Kata ad-dīn (نيدلا) dalam hadis tersebut di atas yang dimaksud adalah din al-
Islām.191 Sebab agama yang benar di sisi Allah adalah Islam. Allah berfirman: 
  
Artinya: Sesungguhnya agama (yang diridhai) disisi Allah hanyalah Islam. 
(Ali-Imran : 19) 
 
Adapun orang yang beragama lain selain Islam, seperti orang Yahudi atau 
Nasrani keluar dari agamanya dan kemudian masuk ke agama Islam, maka orang 
tersebut tidak terkena hadis tersebut. Karena Islam merupakan agama yang benar 
sebagai penutup dan penyempurna agama lainnya.192 
هولتقاف terdiri dari satu kata yaitu اتقل  (uqtul) لاتق- لتقي- لتق  uqtul (لتقا)yang 
ditambah dengan huruf wawu yang menunjukkan arti jama’ dan dhamir hu (yang 
aslinya Huwa (وه) yang menunjukkan arti mufrad, karena menjadi maf ’̄ul bih yang 
mansūb, maka dhamir huwa tersebut menjadi hu. Kalimat هلتقف tersebut merupakan 
                                                          
190Ibn Ḥajar al-Aṡqalānī, Fatḥ al-Bārī bi Syarḥ Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, (Beirut: Dār al- Fikr,t.th), 
Juz XII, hal. 272 
191Ibn Ḥajar al-Aṡqalānī, Fatḥ al-Bārī bi Syarḥ Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, (Beirut: Dār al- Fikr,t.th), 
Juz XII, hal. 272 
192Muḥammad Ibn Muḥammad Abu-Shuhbah., Al Hudūd Fi Al Islam Wa Muqaranatuha Bi 
Al Qawanin Al Wadi'iyyah, (Kairo: Al Hay'ah al 'Ammah, 1973), hlm. 305 
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isim jawāb dari kalimat دنم لدب هني  yang berarti bahwa orang yang mengganti 
agamanya (murtad) maka bunuhlah ia. 
Hadis ini sangat tegas menyebutkan bahwa barangsiapa yang menganti 
agamanya, maka bunuhlah dia. Pernyataan hadis itu termasuk pernyataan bersyarat, 
dalam kajian ilmu mantiq disebut sebagai proposi hipotetik kondisional atau qiyas 
iqtiran as-syarti. Sebab proposisinya mengandung ide sebab akibat, ide sebab disebut 
antisident sedang ide akibat disebut konsekuent. Rumusannya menggunakan jika, 
maka 
Adapun makna kata لتق disamping membunuh sebagai makna aslinya, juga 
terdapat makna atau arti lainnya yang muncul dari لتق antara lain: 
a) لتق Mempunyai arti menolak kejelekan.Dalam contoh لتقهللنلاف  
b) لتق Mempunyai arti menghilangkan rasa lapar dan haus dengan makan 
dan minum. Dalam contoh    لتق دعوجوا هشطع  
c) لتق Mempunyai arti mencampurkan air supaya menjadi mabuk. Dalam 
contoh رمخالتق   
d) لتق Mempunyai arti melaknat. Dalam contoh مهلتاق الله ينا نوكفؤي 
e) لتق Mempunyai arti memerangi dalam contoh هلتاق هناف ناطيش 
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Dan masih banyak lagi arti-arti yang keluar dari lafaz tersebut tergantung 
susunan kalimat dan konteks dimana lafaz tersebut diucapkan atau ditulis.193 
Dari beberapa makna atau arti dari kata لتق di atas, dalam memaknai kata 
ههولتقاف  dalam hadis diatas itu bisa beberapa arti, bisa dimaknai dengan membunuh 
sebagai arti aslinya, juga bisa dimaknai dengan menolak kejelekan, dan memerangi. 
Itu semua tergantung konteks dimana hadis tersebut dipahami. Dan tidak lupa 
dikorelasikan dengan ayat-ayat al-Qur’an yang berkaitan dengan kebebasan memilih 
agama. Oleh karena itu dalam memaknai hadis tersebut perlu melihat ringan beratnya 
akibat dari murtad tersebut. Kalau kemurtadan itu untuk dirinya sendiri dan tidak 
menggangu terpiliharanya eksistensi agama Islam dan kaum muslimin serta tidak 
menimbulkan fitnah maka hukumnya diserahkan kepada Allah dengan terhapusnya 
semua amalnya baik di dunia maupun di akhirat. Namun jika kemurtadan seseorang 
tersebut menimbulkan bahaya yang sangat besar bagi eksistensi agama Islam dan 
kaum muslimin, maka hukuman bunuh berlaku bagi orang murtad tersebut. 
Sedangkan hadis kedua yang diriwayatkan oleh ‘Abd Allāh ibn Mas’ūd, ada 
beberapa pendapat tentang makna kalimat “ orang yang meninggalkan agama (Islam) 
berarti meninggalkan golongan” (jama’ah kaum muslimin). Menurut al-Baidawi, 
sebagaimana dikutib oleh Ibn Hajar, kalimat “orang yang meninggalkan agamanya” 
menjadi sifat yang menguatkan bagi “orang yang meninggalkan jama’ah kaum 
                                                          
193Ibrahim Anis, Mu’jam al-Wasit, (Mesir: Dar al-Ma’arif,1937), Juz II, hlm. 715 
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muslimin.”194  Sedangkan menurut al-Qurtubi, apabila seorang telah murtad maka dia 
telah meninggalkan jama’ah Islam. Akan tetapi, al-Qurtubi menambahkan, hukuman 
mati tetap berlaku pula bagi semua orang yang keluar dari jama’ah Islam meskipun 
tidak murtad.195 
Kalimat “orang yang meninggalkan agamanya” itu berlaku umum bagi siapa 
pun yang murtad dengan cara apa pun dan harus mendapat hukuman mati jika tidak 
kembali kepda Islam, demikian an-Nawawi berpendapat. Sedang kalimat “orang yang 
meninggalkan jama’ahnya” mencakup semua orang yang keluar dari jama’ah dengan 
berbuat bid’ah atau mengingkari ijma’. Seperti kaum Rafidah, Khawarij dan lain 
sebagainya. Ibn Hajar al-Asqalani sendiri berpendapat bahwa orang yang 
meninggalkan jama’ahnya pasti meninggalkan agamanya. Hanya saja murtad itu telah 
meninggalkan jama’ahnya dan agamanya, sedang orang yang meninggalkan 
jama’ahnya tapi tidak murtad berarti hanya meninggalkan sebagiannya saja, yaitu 
jama’ahnya tadi.196 
Sebenarnya persoalannya terletak pada ada tidaknya unsur murtad di 
dalamnya. Kalau hanya sekedar meninggalkan jamaah saja tanpa dibarengi dengan 
murtad maka tidak boleh dibunuh. 
                                                          
194Muhammad Ibn Muhammad Abu Syuhbah, al-Hudud fi al-Islam wa Muqaranatiha bi al-
Qawanin al-Wad’iyyah, (Kairo:tnp, 1974), hlm. 202 
195Muhammad Ibn Muhammad Abu Syuhbah, al-Hudud fi al-Islam wa Muqaranatiha bi al-
Qawanin al-Wad’iyyah, (Kairo:tnp, 1974), hlm. 202 
196Muhammad Ibn Muhammad Abu Syuhbah, al-Hudud fi al-Islam wa Muqaranatiha bi al-
Qawanin al-Wad’iyyah, (Kairo:tnp, 1974), hlm. 202 
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Dari pemaknaan teks-teks hadis tersebut, dapat disimpulkan bahwa orang 
yang pindah agama dari Islam ke agama non Islam maka orang tersebut harus diberi 
hukuman dengan melihat tingkat kemurtadan seorang tersebut, apakah kemurtadan 
itu ringan atau berat. Dan sesungguhnya seorang mau beragama Islam atau beragama 
yang lain, atau juga setelah beragama Islam dia keluar (murtad) untuk kemudian 
memeluk agama lainnya atau bahkan kafir sekalipun. Pada prinsipnya hal itu 
merupakan atas dasar hak kebebasanyang dijamin oleh Islam. Hanya saja semua 
pilihan itu diingatkan oleh Allah Swt, tentunya akan memiliki konsekuensi sendiri-
sendiri. Dengan kata lain, sebagai menifestasi prinsip kebebasan, al-Qur’an 
memandang perbuatan murtad merupakan masalah kenyakinan yang tidak dapat dan 
tidak perlu dicegah atau dipaksakan. 
2. Pendekatan Historis (Asbāb Al-Wurūd) 
Setelah pemaknaan tekstual terhadap hadīts-hadis tentang murtad selanjutnya 
dilakukan upaya memahami latar belakang konteks sosio-historis hadis-hadis 
tersebut. Langkah ini sangat penting karena mengingat koleksi hadis adalah bagian 
dari realitas tradisi keIslaman yang dibangun oleh Nabi dan para sahabatnya dalam 
lingkup situasi sosialnya, sehingga tidak terjadi distorsi informasi atau bahkan salah 
paham.197 
Setelah mengadakan penelusuran dalam kitab-kitab yang membahas tentang 
asbāb al-wurūd hadis dan kitab syarh hadīts, penulis menemukan sebab-sebab khusus 
(situasi mikro) yang melatarbelakangi munculnya hadis tentang murtad. Dalam kitab 
                                                          
197Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama, (Bandung: Paramadina, 1996) hlm.23 
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al-Bayān wa al-Ta’rif fi Asbāb Wurūd al-Hadisal-Syarīf karya Sayyid Ibrāhim ibn 
Muḥammad Kamāluddīn, atau lebih dikenal dengan nama Ibn Hamzah al-Husaini al-
Dimasyqī, dikatakan bahwa sebab-sebab munculnya hadis tersebut adalah berkaitan 
dengan sahabat ‘Ali bin Abī Ṭālib yang membakar kaum, lalu Ibn Abbās datang dan 
berkata “sekiranya saya tidak membakar mereka karena adanya larangan Rasūlullah 
yang mengatakan : “janganlah mengazab mereka dengan azab Allāh swt dan saya pun 
akan membunuh mereka karena ada sabda Rasul yang mengatakan bahwa 
“barangsiapa yang menggantikan agamanya maka bunuhlah dia”.198 
Di samping situasi mikro yang melatar belakangi munculnya hadis tersebut, 
penulis juga akan menguraikan situasi makro pada saat kehadiran Nabi saw. 
Berdasarkan data historis, pada masa Nabi memang sudah ada orang yang melakukan 
murtad. Hal ini dapat ditelusuri dari ayat al-Qur’an, hadis-hadis Nabi dan dari 
literatur-literatur sejarah sebagai berikut: 
  ح  د  ث  ن  ع ا  ب  د  را  ز  قا،   أ  بخ  ر  ن  ما  ع  م  ر  ع،  ن   أ  ي  بو  ع،ن   ح  م  ي  د   ب  ن   ه  لا  لأ  ل  ع  د  و  ي  ع ، ن  أ  ب  ب ي  ر  د  ة ،
  ق  لا  ق:  د  م   ع  ل  أ ى  ب  م ي  سو  م ى  عذا   ُ  ب  ن   ج  ب  ل   ب  لا  ي  م  ن  ف ،  إ  ذ  را  ج  ل   ع  ن  د  ه  ق ،  لا : :  لا ق؟ا  ذ ها  م  ر  ج  ل   ك  نا 
  ي  ه  دوًاي   ف  أ  س  ل  م  ث ،  م   ت  ه  و  د  و ،  ن  ح  ن   ن  ر  دي  ه  ى ل  ع   لإ  س  لا  م  م ،  ن  ز   ق  لا  أ :  ح  س  ب  ه   ش  ه  ر  ي  ن  ف ،  ق  لا  و :  الله   لا  أ   ق  ع  د 
  ح  ت   ت  ض  ر  ب  ع او  ن  ق  ه  ف ،  ق  لا  ق :  ص  الله ى   و  ر  س  لو  ه  أ "  ن   م  ن   ر  ج  ع   ع  ن   د  ني  ه   ف  قا  ت  ل  هو  أ،  قو  لا  م ":  ن   ب  د  ل   د  ني ه
  فا  ق  ت  ل  هو"  
                                                          
198Ibrāhim bin Muḥammad . Ibn Kamal al-Din, Al-bayān wa al-Ta’rīf fī Asbāb Wurūd alhadīṡ 
al-Syarīf, (Beirūt: Dār al-Ṡaqafah al-Islāmiyah, t.t) Juz III, hlm 208 
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Artinya: Telah menceritakan kepada kami ‘Abdurrazzaaq : Telah 
mengkhabarkan kepada kami Ma’mar, dari Ayyuub, dari Humaid 
bin Hilaal Al-‘Adawiy, dari Abu Burdah, ia berkata : Mu’aadz bin 
Jabal datang dan menemui Abu Muusaa di Yaman, yang ketika itu 
ada seorang laki-laki di dekatnya. Mu’aadz berkata : “Siapakah 
orang ini ?”. Abu Muusaa menjawab : “Seorang laki-laki yang 
dulunya beragama Yahudi, lalu masuk Islam, dan setelah itu 
kembali lagi menjadi Yahudi - dan kami menginginkannya ia tetap 
beragama Islam – semenjak dua bulan lalu. Mu’aadz berkata : 
“Demi Allah, aku tidak akan duduk sebelum engkau penggal leher 
orang ini”. Lalu orang itu pun dipenggal lehernya. Mu’aadz 
berkata : “Allah dan Rasul-Nya telah memutuskan bahwa siapa 
saja yang kembali dari agamanya (kepada kekafiran), maka 
bunuhlah ia” – atau : “Barangsiapa yang mengganti agamanya, 
maka bunuhlah ia” (HR. Bukhari)199 
Hadis dari Abū Mūsāal-Asy’ari menjelaskan kepada kita bahwa hukuman 
mati tersebut pernah dilaksanankan oleh Mu’az bin Jabal kepada orang Islam yang 
murtad. Dikisahkan, Nabi saw mengirim Abū Mūsā al-Asy’ari ke Yaman. Kemudian 
                                                          
199Hadīs ini diriwayatkan oleh banyak mukharrij hadīts dengan sedikit perbedaan redaksi. 
Lihat Bukhari, sahīh al-Bukhari, (ttp:Dar al-fikr, 1981), juz 8, hlm. 50 ; Muslim, sahīhMuslim bi Syarh 
al-Imam Nawawi, (ttp: Dar al-Fikr, 1983), juz 10, hlm. 208; Ahmad ibn Hanbal, Musnad Ahmad ibn 
Hambal, (ttp: Dar al-Fikr,tt), juz 1, hlm. 409; Jalal ad-Din as-Syuti, Sunan an-Nasa’i bi Syarh Jalal 
ad-Din as-Suyuti, (Beirūt: Dar al-Ma’arif,tt), juz 7, hlm. 121 dan Abu Daud, Sunan Abu Daud, (ttp, 
Dar al-Fikr,tt),juz 4, hlm. 112. 
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disusul oleh Mu’az bin Jabal yang juga sebagai utusan Nabi saw. sesampainya di 
negeri Yaman, Mu’az bin Jabal berpidato, “Wahai manusia, sesungguhnya aku adalah 
utusan Rasūlullah kepada kamu sekalian.” Lalu Abū Mūsā meletakkan bantal untuk 
duduk Mu’az bin Jabal. Kemudian seorang laki-laki, dulunya Yahudi lalu masuk 
Islam kemudian kafir lagi, dihadapkan kepada Mu’az bin Jabal. Mu’az berkata, “Aku 
tidak mau duduk sampai dia dibunuh. Ini adalah keputusan Allah dan Rasul-Nya. 
”Perkataan ini diulanginya sebanyak tiga kali. Maka orang murtad tersebut dibunuh, 
barulah Mu’az bin Jamal mau duduk. ”Dalam riwayat Abū Daud dijelaskan, sebelum 
dibunuh, orang murtad itu telah diminta untuk bertaubat selama dua puluh hari oleh 
Abū Mūsā al-Asy’ari, namun dia enggan.200 
Dalam hadis sahih mengenai pemberian hukuman kepada kaum murtad ialah 
peristiwa segolongan orang dari kabilah ‘Ukul yang memeluk Islam dan ikut hijrah 
ke Madinah, tetapi mereka tak merasa cocok dengan udara di Madinah, maka dari itu 
Nabi Suci menyuruh mereka supaya tinggal di suatu tempat di luar Madinah, yang di 
sana dipelihara unta perahan milik pemerintah, sehingga mereka dapat menikmati 
udara terbuka dan minum susu. Mereka menjadi sehat sekali, tetapi kemudian mereka 
membunuh penjaganya dan membawa lari untanya. Kejadian itu dilaporkan kepada 
Nabi Suci, lalu sepasukan tentara diperintah untuk mengejar mereka, dan mereka 
dihukum mati 
                                                          
200Abu Dawud Sulaiman ibn al-Asy’as al-Sijistani, Sunan Abi Dawud, (Juz IV, hlm. 114 
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  ح  د  ث  ن  ا   أ  ب  ج و  ع  ف  ر   م  ح  م  د   ب  ن   صلا  ب  حا  و ، 
 أ  ب  ب و  ك  ر   ب  ن   أ  ب  ش ي  ي  بة   و  للا  ف  ظ    لأ  ب  ب ي  ك  ر  اق ،  ل  ح :  د   ث  نا   با  ن 
  ع  ل  ية  ع ،  ن   ح  ج  جا   ب  ن  
 أ  ب  ع ي  ث  م  نا  ح ،  د   ث  ن ي  أ  بو  ر  ج  ءا   م  و  ل   بأ  ق ي  لا  ب  ة،  ن  عة ب  لا ق ي بأ،   ح  د  ث  ن  أ ي  ن  س، 
  أ"  ن   ن  ف ًر  م ا  ن   ع  ك  ل   ث  م  نا  ي ًة   ق  د  م  ع او  ل  ر ى  سو  ل   الله   ص  لسلأا ىلع هوعي ابف ،ملسو هيلع الله ىلام ،
 نوجرختلاأ :لقف ملسو هيلع الله ىلص ر ىلإ كلذ اوكشف ،مهماسجا تمقسو ضرلأا اومخوتساف
ولقاف ،اهلاوبأ نم نوبيصتف ،هلبإ ىفانيعار عماهلاوبأ نم اوبرشف اوجرخف ،ىلب :ا 
Artinya : Dari Anas ibn Malik seraya berkata: sekelompok orang dari kabilah 
‘Ukul dan ‘Urainah dating menemui Nabi lalu Masuk Islam. 
Kemudian mereka sakit karena tidak cocok iklim di Madinah. Maka 
Nabi memerintahkan mereka untuk mendatangi unta perahan yang 
banyak susunya agar meminum kencing dan susunya. Lalu mereka 
berangkat (mengerjakannya). Ketika mereka telah sehat mereka 
membunuh penjaga unta Nabi dan membawa lari ternak itu. 
Kemudian datanglah kabar di siang hari (pada Nabi) lalu Nabi 
mengutus para pengejar untuk mencarinya. Ketika matahari siang 
sudah tinggi mereka tertangkap. Kemudian Nabi memerintahkan 
memotong tangan dan kaki serta mencukil mata mereka. Kemudian 
mereka dijemur hingga mati. (HR. Bukhari)201 
Hadis ini adalah hadis sahih karena semua periwayatnya tsiqah dan sanadnya 
semua bersambung. Hadis ini dapat dijumpai di beberapa tempat dalam sahih al-
bukhari dengan jalur periwayatan dan redaksi yang berbedabeda. Riwayat di atas 
                                                          
201Abū Abdillāh Muḥammad bin Ismā’īl al-Bukhārī, Ṣahīh al-Bukhārī,) Juz VI, hlm 60 
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mengisyaratkan, hukuman mati untuk orang yang murtad telah berlaku sejak Nabi 
saw. Masih hidup, walaupun peristiwa itu tidak disaksikan langsung oleh Nabi saw. 
Namun beliau sendiri pernah memerintahkan membunuh orang-orang murtad yang 
sangat membahayakan terhadap Islam dan kaum muslim.202 
Di samping ada riwayat yang menunjukkan hukuman mati bagi orang yang 
murtad pada masa Nabi. Ada riwayat lain yang menunjukkan Nabi membiarkan pergi 
orang murtad tanpa dibunuh. 
  ع يا ب ا ي با  ر  ع أ  ن أ  الله  د ب  ع  ن ب  ر با  ج  ن  ع  ر  د  ك ن  م لا  ن ب  د  م  ح  م  ن  ع  ك لا  م  ن  ع  ي  ح ي ي ن ث  د  ح  و  لو س  ر   
  و  هي ل  ع  الله ى ل  ص  الله  لو س  ر ى ت أ ف  ة ني  د  م لا ب  ك  ع  و  ي ب ا  ر  ع  لأا  با  ص  أ ف  م ل  س  و  هي ل  ع  الله ى ل  ص  لا ق ف  م ل  س
  أ  لا ق ف  ه  ءا  ج ِّم ث  م ل  س  و  هي ل  ع  الله ى ل  ص  الله  لو س  ر ى ب أ ف ي ت  ع ي ب ي ن ل ق أ  الله  لو س  ر ا ي  م ث ى ب أ ف ي ت  ع ي ب ى ن ل ق
  ن إ  م ل  س  و  هي ل  ع  الله ى ل  ص  الله  لو س  ر  ل ق ف  ي با  ر  ع  لأا  ج  ر  خ ف ى ب أ ف ي ت  عي ب ي ن ل ق أ  لا ق ف  ه  ءا  ج  ة ني  د  م لا ا  م
ا ه بي  ط  ع  ص ن ي  و ا ه ث ب  خ ي ف ن ت  ري ك لا  ك 
Artinya: Yahya meriwayatkan kepadaku dari Mālik dari Muhammad bin  al-
Munkadir dari Jābir bin ‘Abd Allāh: seorang Badui memberikan 
janji kesetiaan (berbaiat) untuk memeluk Islam. Pada hari 
berikutnya ia datang dengan menggigil dan kemudian datang 
kepada Nabi, sambil berkata: “Wahai Utusan Allah! Batalkan baiat 
saya!.” Nabi menolak. Dia datang lagi kepadanya dan berkata: 
“Batalkan baiat saya”. Ia menolak. Dia dating kepada Nabi di 
waktu yang lain dan berkata: “Batalkan baiat saya.” Dia menolak 
                                                          
202Abu Abdillah Muḥammad bin Ismail al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz VIII, hlm 124 
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lagi. Badui tersebut kemudian pergi keluar. Kemudian Rasul Allah 
berkata: “Madinah adalah persis seperti ungku, ia mengusir keluar 
kotoran dan mempertahankan yang baik.”( HR. Bukhari).203 
Hadis ini menyatakan bahwa orang laki-laki tersebut telah masuk Islam, 
namun pada hari berikutnya ia berfikir bahwa ia seharusnya tidak masuk Islam, maka 
kemudian ia dating menghadap Nabi dan meminta agar sumpah (bai’at)-nya 
dikembalikan. Hadis di atas jelas menunjukkan pelaku riddah dibiarkan pergi tanpa 
dibunuh. Dari penelusuran terhadap hadis-hadis Nabi yang berkaitan dengan riddah, 
dapat dipahami bahwa kasus-kasus riddah terjadi karena latar belakang politik yang 
sedang berlangsung antara orang-orang muslim dan orang-orang kafir. Sering kali 
terjadi orang-orang yang melakukan riddah tersebut berafiliasi dengan orang-orang 
kafir dan bersama-sama mereka memerangi orang-orang muslim. 
Hadis di atas mempertegas fakta sejarah bahwa Nabi tidak menghukum 
mereka yang ingin keluar dari Islam, asal diyakini bahwa orang itu memang tidak 
akan memusuhi Islam, seperti dengan bergabungnya iakepada musuh. Apalagi, dalam 
cerita hadis di atas dijelaskan bahwa motivasi orang badui ingin keluar dari islam 
hanya karena terkena demam.204 
Analisa historis ini menyaratkan adanya kajian mengenai situasi makro, yakni 
kehidupan secara menyeluruh di Tanah Arab pada saat kehadiran Nabi saw. Dan 
situasi mikro, yakni sebab-sebab munculnya sebuah hadis (asbāb al-wurūd al-hadīṡ) 
                                                          
203Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama, Bebas Pindah Agama?, Perspektif 
HUkum Islam dan HAM, (Surabaya: STAIN Salatiga Bekerja sama dengan JPBOOKS, 2008), hlm. 54 
204Abu Abdillah Muḥammad bin Ismail al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz VIII, hlm 124 
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Dari sisi historis, setidaknya pernah terjadi tiga kali peristiwa riddah pada masa Rasul 
saw. yang kesemuanya menggalang kekuatan untuk menghancurkan umat Islam. 
Padahal mereka pernah tinggal bersama umat Islam dan mengetahui strategi dan 
kelemahan umat Islam. Ketiganya yaitu: pertama, murtadnya Banī Mudlaj pimpinan 
al-Aswād, yang kedua, murtadnya Banī Hanifah pimpinan Musailamah al-Kazzab, 
yang ketiga adalah murtadnya Banī Asad pimpinan Tulaihah bin Khuwailid. Al- 
Aswād dibunuh di Yaman oleh Fairuz al-Dailamī, Musailamah dibunuh pada zaman 
Abū Bakar al-Siddiq oleh Wahsyi, sedangkan Tulaihah bersama kaumnya masuk 
Islām kembali setelah ditaklukkan oleh pasukan Abū Bakar dibawah panglima Khalid 
bin al-Walid.205 
Setelah Nabi saw. wafat, kasus kemurtadan merajalela sehingga memaksa 
Abū Bakar as-Siddiq, selaku khalifah, memerintahkan untuk memerangi orang-orang 
yang murtad. Peristiwa ini sempat menggoncangkan stabilitas dan eksistensi Negara 
Islam yang telah dibangun oleh Rasūlullah saw.beberapa kabilah Arab yang telah 
menyatakan ke Islamannya di masa Rasūlullah berbondong-bondong keluar dari 
Islam, tau paling tidak, mereka menolak untuk membayar zakat seperti yang telah 
mereka bayar kepada Rasūlullah. Abūbakar terpaksa memadamkan pembangkangan 
itu dengan kekerasan yang dalam sejarah Islam dikenal dengan sebutan perang 
riddah. Peperangan yang dilakukan Abū Bakar melawan orang-orang murtad 
merupakan peperangan yang sangat menentukan kelangsungan dakwah 
                                                          
205Ibn al-Athir, al-Kamil fi at-Tarikh, (Beirut: Dar al-Fikr, 1965) Juz II, hlm. 104-105. Lihat 
juga. M.A. Shabhan, Islam Historis, Anew ainterpretation, terj. Machnun Husien, Sejarah Islam, 
Penafsiran Baru, (Jakarta: PT. Raja Grafindo, 1993), hlm.21-25 
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Islāmselanjutnya. Abū Bakr menumpas sampai ke akar-akarnya sehingga tidak ada 
lagi yang mengusik ketentraman dan kesatuan kaum muslim.206 
Pada pemerintahan ‘Umar Bin Khaṭṭāb pernah terjadi kasus orang yang 
murtad. ‘Umar memerintahkan untuk membunuhnya setelah dia diberi kesempatan 
untuk taubat selama tiga hari. Begitu pula pada pemerintahan ‘Alī ibn Abī Ṭālib. ‘Alī 
memberi sanksi berat dengan membakar orang murtad agar mati. Namun pembakaran 
itu ditentang oleh Ibn ‘Abbās menurutnya, cara yang digunakan ‘Alī itu dilarang oleh 
Nabi saw. namun cara yang tepat adalah dengan memancung lehernya agar cepat 
meninggal dunia. Antara ‘Alī dengan Ibn ‘Abbās hanya berbeda cara tapi memiliki 
tujuan yang sama. 
3. Konfirmasi Hadis dengan Petunjuk Al-Qur’an 
Untuk dapat memahami hadis tentang murtad di atas dengan pemahaman 
yang mendekati kebenaran, jauh dari penyimpangan, pemalsuan, dan penafsiran yang 
buruk, maka harus memahaminya sesuai prinsip-prinsip al-Qur’an, yaitu dalam 
kerangka bimbingan ilahi yang pasti benarnya dan tidak diragukan kebenarannya. 207 
Al-Qur’an adalah konstitusi dasar yang paling pertama dan utama, sedangkan hadis 
Nabi adalah penjelas terinci tentang isi konstitusi tersebut, baik dalam hal yang 
bersifat teoritis ataupun penerapannya secara praktis. Ini berarti hadis Nabi harus 
                                                          
206Muḥammad Husein Haekal, Abu Bakar as-Siddiq yang lembut Hati: Sebuah Biografi dan 
Studi Analisis tentang Permulaan Sejarah Islam Sepeninggal Nabi, terj. Ali Audah, (Bogor:Pustaka 
Utera AntarNusa, 1995), cet. I, hlm. 99.lihat juga Dr. Hurifudin Cawidu, Konsep kurf dalam al-Qur’an 
kajian teologis dengan pendekatan tafsir tematik, (Jakarta: Bulan Bintang,1991), hlm. 152 
207Yusuf Qardhawi, Bagaimana Memahami Hadīts Nabi SAW, terj. Muḥammad albaqir, 
(Bandung: Karisma, 1999),,hlm 92 
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dipahami dalam kerangka petunjuk al-Qur’an. Oleh sebab itu sesuatu yang 
merupakan “pemberi penjelas” tidak mungkin bertentangan “apa yang hendak 
dijelaskan”. Maka, penjelas yang bersumber dari Nabi saw. Selalu dan senantiasa 
berkisar diseputar al-Qur’an dan tidak mungkin akan melanggarnya.208 
Oleh karena itu, tidak mungkin ada suatu hadis yang kandungannya 
berlawanan dengan ayat-ayat al-Qur’an yang muhkamat, yang berisi keterangan yang 
jelas dan pasti. Dan kalaupun diperkirakan adanya pertentangan, maka terdapat tiga 
kemungkinan, pertama, tidak shahihnya hadis yang bersangkutan, kedua, pemahaman 
hadis kurang tepat, ketiga, pertentangan tersebut hanyalah bersifat semu, bukan 
hakiki.209 
Dalam hadis diatas dijelaskan bahwa pokok permasalahannya menyangkut 
sanksi yang diberikan kepada orang murtad, yakni hukuman mati. Namun al-Qur’an 
menjelaskan bahwa orang yang murtad tidak dihukum mati, tapi amal kebajikannya 
sebelum menjadi murtad, hilang dan sia-sia, baik ketika masih hidup di dunia maupun 
di akhirat nanti dan menjadi penghuni neraka. Keterangan ini tercantum dalam firman 
Allah swt. 
                
                      
                                                          
208Yusuf Qardhawi, Bagaimana Memahami Hadīts Nabi SAW, terj. Muḥammad albaqir, 
(Bandung: Karisma, 1999),,hlm 93 
209Yusuf Qardhawi, Bagaimana Memahami Hadīts Nabi SAW, terj. Muḥammad albaqir, 
(Bandung: Karisma, 1999),,hlm 93 
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                    
                     
Artinya : mereka bertanya kepadamu tentang berperang pada bulan Haram. 
Katakanlah: "Berperang dalam bulan itu adalah dosa besar; tetapi 
menghalangi (manusia) dari jalan Allah, kafir kepada Allah, 
(menghalangi masuk) Masjidilharam dan mengusir penduduknya 
dari sekitarnya, lebih besar (dosanya) di sisi Allah. dan berbuat 
fitnah lebih besar (dosanya) daripada membunuh. mereka tidak 
henti-hentinya memerangi kamu sampai mereka (dapat) 
mengembalikan kamu dari agamamu (kepada kekafiran), 
seandainya mereka sanggup. Barangsiapa yang murtad di antara 
kamu dari agamanya, lalu Dia mati dalam kekafiran, Maka mereka 
Itulah yang sia-sia amalannya di dunia dan di akhirat, dan mereka 
Itulah penghuni neraka, mereka kekal di dalamnya. (Al-Baqarah : 
217)210 
Selain al-Qur’an tidak menjelaskan hukuman mati bagi orang murtad kecuali 
terhapus dan sia-sia amal kebaikannya, karena telah menjadi kafir, juga hukuman 
tersebut sangat bertentangan dengan sejumlah ayat lain yang sangat menghargai 
kebebasan hak manusia untuk menentukan pilihan kenyakinan (agama). Sebagaimana 
firman Allah swt sebagai berikut: 
                                                          
210Departemen Agama RI, Al-Qur’an Al-Karim dan Terjemahnya, (Semarang : PT. Karya 
Toha. 2010). Hal. 26 
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                   
           
Artinya :tidak ada paksaan untuk (memasuki) agama (Islam); Sesungguhnya 
telah jelas jalan yang benar daripada jalan yang sesat. karena itu 
Barangsiapa yang ingkar kepada Thaghutdan beriman kepada 
Allah, Maka Sesungguhnya ia telah berpegang kepada buhul tali 
yang Amat kuat yang tidak akan putus. dan Allah Maha mendengar 
lagi Maha mengetahui. (Al-Baqarah : 256)211 
Dari ayat al-Qur’an diatas sangat jelas bahwa menghukum mati bagi orang 
murtad tidak berlaku di dunia ini. Nampaknya ada perbedaan bahkan pertentangan 
antara ayat al-Qur’an di atas dengan hadis yang menjelaskan dihukumnya orang 
murtad dengan hukuman mati. Kalau hanya merujuk pada ayat yang menjelaskan 
tentang hukuman bagi orang murtad dan hak kebebasan beragama, maka tidak aka 
nada titik temu yang bias memperjelas persoalan hukuman orang murtad. 
Oleh karena itu dibutuhkan ayat lain yang dapat menjelaskan kapan seorang 
boleh dibunuh atau tidak. Seorang atau kaum boleh diperangi (dibunuh) apabila 
mereka memerangi kaum muslimin, sebagaimana firman Allah: 
            
                                                          
211Departemen Agama RI, Al-Qur’an Al-Karim dan Terjemahnya, (Semarang : PT. Karya 
Toha. 2010). Hal. 33 
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Artinya: dan perangilah di jalan Allāh orang-orang yang memerangi 
kamu,(tetapi) janganlah kamu melampaui batas, karena 
SesungguhnyaAllāh tidak menyukai orang-orang yang melampaui 
batas. (Q.S al-Baqarah : 190).212 
Berperang dijalan Allāh itu bertujuan untuk menghilangkan fitnah,213 
sebagaimana dijelaskan dalam firman Allāh swt: 
              
   
Artinya: dan perangilah mereka, supaya jangan ada fitnah dan supaya 
agamaitu semata-mata untuk Allāh. jika mereka berhenti (dari 
kekafiran), Maka Sesungguhnya Allāh Maha melihat apa yang mereka 
kerjakan.( Q.S. al-Anfal : 39)214 
Selain itu al-Qur’an juga menerangkan bahwa orang yang memerangi Allāh 
dan Rasul-Nya akan mendapat balasan dengan dibunuh atau disalib, atau dibuang 
sebagai penghinaan terhadap mereka di dunia. Hal ini diterangkan dalam firman-Nya: 
                                                          
212Departemen Agama RI, Al-Qur’an Al-Karim dan Terjemahnya, (Semarang : PT. Karya 
Toha. 2010). Hal. 23 
213Yang dimaksud fitnah adalah gangguan-gangguan terhadap agama Islām dan kaum 
muslimin. Lihat Departemen Agama RI, Al-Qur’an Al-Karim dan Terjemahnya, (Semarang : PT. 
Karya Toha. 2010)., hlm.266 
214Departemen Agama RI, Al-Qur’an Al-Karim dan Terjemahnya, (Semarang : PT. Karya 
Toha. 2010). Hal. 144 
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                    
                 
 
Artinya : Sesungguhnya pembalasan terhadap orang-orang yang memerangi 
Allah dan Rasul-Nya dan membuat kerusakan di muka bumi, hanyalah 
mereka dibunuh atau disalib, atau dipotong tangan dan kaki mereka 
dengan bertimbal balik, atau dibuang dari negeri (tempat 
kediamannya). yang demikian itu (sebagai) suatu penghinaan untuk 
mereka didunia, dan di akhirat mereka beroleh siksaan yang besar. 
(Al-Maidah : 33).215 
Akan tetapi Allah swt. Tidak melarang berbuat baik dan berlaku adil kepada 
orang-orang yang tidak memerangi dan mengusir kaum muslimin dari negerinya, 
firman Allāh: 
                  
      
Artinya : Allāh tidak melarang kamu untuk berbuat baik dan Berlaku adil 
terhadap orang-orang yang tiada memerangimu karena agama dan 
tidak (pula) mengusir kamu dari negerimu. Sesungguhnya Allāh 
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 Departemen Agama RI, Al-Qur’an Al-Karim dan Terjemahnya, (Semarang : PT. Karya 
Toha. 2010). Hal. 90 
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menyukai orang-orang yang Berlaku adil. (Q.S. al-Mumtahanah 
[60]: 8)216 
Sementara itu ayat selanjutnya menerangkan bahwa Allah swt. Hanya 
melarang kaum muslimin menjadikan teman orang-orang yang memerangi dan 
mengusir atau membantu mengusir kaum muslimin dari negerinya, Allāh berfirman, 
                      
              
Artinya: Sesungguhnya Allāh hanya melarang kamu menjadikan sebagai 
kawanmu orang-orang yang memerangimu karena agama dan 
mengusir kamu dari negerimu, dan membantu (orang lain) untuk 
mengusirmu. dan Barangsiapa menjadikan mereka sebagai kawan, 
Maka mereka Itulah orang-orang yang zalim.(Q.S. al-Mumtahanah 
[60]: 9)217 
Lima ayat terakhir yang dikutib menjelaskan bahwa faktor seorang atau 
kelompok boleh diperangi (dibunuh) atau tidak adalah karena mereka menggangu 
kaum muslimin atau membuat fitnah. Gangguan-gangguan tersebut antara lain : 
memerangi dan mengusir atau membantu kerusakan di muka bumi. Semua ayat 
tersebut ditujukan kepada orang-orang kafir. Sementara itu, orang kafir yang 
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 Departemen Agama RI, Al-Qur’an Al-Karim dan Terjemahnya, (Semarang : PT. Karya 
Toha. 2010). Hal. 439 
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 Departemen Agama RI, Al-Qur’an Al-Karim dan Terjemahnya, (Semarang : PT. Karya 
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memerangi kaum muslimin disebut kafir harbi. Kafir harbi dalam ajaran Islām, boleh 
diperangi (termasuk dibunuh). Sedangkan orang kafir yang tunduk dan patuh pada 
perundang-undangan yang berlaku di Negara Islām, disebut sebagai kafir zimmi. 
Kafir zimmi tidak boleh diperangi atau dibunuh melainkan harus dilindungi hak-
haknya termasuk kebebasan bergerak dan beragama.218 
Sedangkan orang murtad adalah orang yang telah menyatakan keluar dari 
agama Islām yakni kafir. Berarti kalau orang murtad tidak melakukan gangguan-
gangguan sebagaimana disebutkan di atas terhadap kaum muslimin, maka ia tidak 
boleh diperangi (dibunuh). Bahkan hak-haknya harus dilindungi oleh pemerintah 
Islām. Sebaliknya, apabila orang murtad itu membuat gangguan-gangguan (fitnah) 
sebagaimana disebutkan di atas, maka hukuman mati boleh dijatuhkan kepadanya. 
Sebab fitnah tersebut dapat mengancam eksistensi agama Islām dan kaum muslimin 
sebagai salah satu maqāsid attasyri’iyyah yang harus dijaga dan dipelihara. Oleh 
karena itu orang murtad yang membuat gangguan-gangguan terhadap agama Islām 
dan kaum muslimin (salah satunya memerangi Allāh dan Rasul-Nya) maka darahnya 
halal untuk ditumpahkan (dibunuh). Hal ini sesuai dengan hadis ‘Abd Allāh ibn 
Mas’ud. 
Dengan telah dilakukan pengkompromian hadis-hadis tentang murtad dengan 
ayat-ayat al-Qur’an yang memperbolehkan atau tidaknya pelaku murtad tersebut 
dihukum mati, maka dapat dikatakan bahwa hadis tersebut bisa diamalkan 
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Jadi hukuman mati berdasarkan nas hadis tidak bertentangan dengan ayat al-
Qur’an. Terutama ayat-ayat yang menjelaskan kapan seorang atau kelompok boleh 
diperangi (termasuk dibunuh) atau tidak. 
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BAB IV 
ANALISIS 
 
A. Rekonstruksi Hukuman Mati Orang Murtad Dalam Islam 
 
 Setelah melakukan pemahaman terhadap hadis tentang hukuman mati orang 
murtad yang telah dijelaskan pada bab tiga, maka selanjutnya makna- makna yang 
sudah ditemukan tersebut digeneralisasikan dengan cara menagkap makna universal 
yang mencakup dalam hadis. Dari sini dapat ditumbuhkan kembali hukumnya, yakni 
prinsip ideal moral yang didapat diaplikasikan dan diadaptasikan dalam latar 
sosiologis dewasa ini. Inilah yang dimaksud Fazlur Rahman dengan pencairan hadis 
menjadi sunnah yang hidup. Karena setiap pernyataan Nabi harus diasumsikan 
memiliki tujuan moral-sosial yang bersifat universal. 
 Memandang tradisi atau sunnah Nabi sebagai model ideal adalah suatu 
keharusan, dan bahkan hal ini didukung oleh al-Qur’an sendiri.219 mengingat 
permasalahan politik yang dihadapi oleh umat Islam dewasa ini jauh berbeda dengan 
yang dihadapi Nabi, maka perlu ada perubahan paradigmatik dalam mensikapi 
sunnah Nabi. Dalam kaitannya dengan kebijakan politik, makna substantif harus lebih 
mendapatkan tempat daripada makna formalnya. Inilah yang dimaksudkan Fazlur 
Rahman dengan pendekatan “moral ideal”, yakni suatu pendekatan yang menekankan 
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“Sesungguhnya telah ada pada (diri) Rasulullah itu suri teladan yang baik bagimu (yaitu) 
bagi orang yang mengharap (rahmat) Allah dan (kedatangan) hari kiamat dan dia banyak menyebut 
Allah.” (Q.S. al-Ahzab [33] :21) 
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pada aspek cita-cita moral karena inilah yang menjadi substansi dari segala kebijakan 
politik. 
Dalam literature-literatur fikih, hadis Nabi yang berbunyi: 
انثدح دمحم نب حابصلا .انأبنأ نايفس نب ةنييع ،بويأنع ،نع ةمركع ،نع نبا سابع؛  لاق : 
لاق لوسر الله ىلص الله هيلع ملسو :نم(( لدب هنيد هولتقاف ،،هجامنباهاور() 
Artinya  : Telah menceritakan kepadaku (Imam Ibn Majah) Muhammad bin 
al- Sabah, telah menceritakan kepadaku Sufyan dari ‘Uyainah 
dari ‘Ayyub dari ‘Ikrimah dari Ibn Abbas, dia berkata: Rasulullah 
Saw. Bersabda: “Barangsiapa yang menggantikan agamanya, 
maka bunuhlah ia”. (HR. Ibn Majah)220 
Hadis di atas telah dijadikan titik tolak oleh para fuqaha untuk menetapkan 
hukuman bagi ahl ar-riddah. Namun, menurut hemat penulis, pemahaman terhadap 
hadis tersebut, harus dibarengi dengan penelusuran konteks sosio-historisnya yang 
menunjukkan bahwa, pemberlakuan hukuman mati bagi orang murtad disebabkan 
berafiliasinya mereka dengan musuh-musuh Islam untuk memerangi orang-orang Islam. 
Dengan demikian, bahwa hukuman mati bagi orang murtad dipengaruhi oleh alasan 
politik adalah benar. 
Sementara itu, dalam hadis lain sebagai pendukung dan setema perihal hukuman 
                                                          
220Abu Abdillah Muḥammad Yazid al-Qazwini, Sunan Ibn Majah,(t.tp: Dar Fikr, t.th), Juz II, 
hlm. 848 
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mati orang murtad yang diriwayatkan oleh Bukhari, Muslim, Abu Dawud, at-Turmuzi, 
an-Nasa’i, Ahmad, dan ad-Darami, yang menyatakan bahwa orang muslim darahnya 
halal ditumpahkan karena tiga perkara dan salah satunya adalah karena meninggalkan 
agamanya dan memisahkan dirinya dari komunitas Islam. Sebagaimana berikut: 
ربحاان قاحسإ نب لاقروصتم :انربخأ دبع نمحرلا نع نايفس نع شمعلأا ،نع دبع ا لله نب
ةرم ،نع قورسم نع اللهدبع لاق :لاق رلوس الله ىلص الله هيلع :ملسو يذلاو لا هلإ يغره ،
لحيلا مد ئرما ملسم نأدهشي هلإلا لاإا للهينأو لوسرا للهلاإ ةثلاث رفن :ا ت ل اكر قرافم ملاسلإل 
ةعامجلا ،بيثلاو ينازلا ،سفنلاو سفتلاب 
Artinya : “Telah mengkhabarkan kepada kami Is’aq ibn Mansur, berkata 
telah mengkhabarkan kepada kami ‘Abd ar-Rahman dari Sufyan 
dari al- A’masy dari ‘Abd Allah ibn Murrah dari Masruq dari 
‘Abd Allah berkata, bersabda Rasulullah saw.: “Demi zat yang 
tidak ada tuhan selain-Nya, tidak hahal darah seorang muslim 
yang bersaksi bahwa tidak ada tuhan selain Allah dan aku sebagai 
utusan-Nya, kecuali tiga orang: Orang yang meninggalkan Islam 
(dan) memisahkan jama’ah, orang yang sudah menikah berbuat 
zina dan oaring yang membunuh dengan sengaja.”(HR. An-
Nasa’i.)221 
Hadis tersebut adalah merupakan hadis yang juga dijadikan dasar 
                                                          
221Jalāl ad-Din as-Suyūṭi, Sunan an-Nasā’i bi Syarh Jalāl ad-Dīn as-Suyuṭī, (Beirūt: Dar al-
Ma’arif,tt), juz VII, hlm. 104-105 
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pengambilan hukuman mati bagi orang murtad oleh para ulama fiqih klasik yang 
diriwayatkan oleh Abdullah bin Mas’ud dan ‘Aisyah. 
Hadis di atas dijadikan dasar penetapan atau keputusan sahnya hukuman mati 
bagi orang murtad oleh para ulama fikih klasik terutama empat imam mazhab. 
Mereka semua sepakat bila hukuman mati tersebut dijatuhkan kepada orang laki-laki 
yang murtad. Namun untuk wanita murtad, ada perbedaan pendapat di kalangan 
ulama fikih. Abu Hanifah tidak mendukung bila hukuman mati tersebut diberlakukan 
kepada wanita murtad. Menurutnya, wanita murtad tidak boleh dibunuh, karena 
Rasulullah melarang membunuh wanita kafir. Kalau wanita kafir asli dilarang 
dibunuh apalagi wanita yang tidak  asli kafir (murtad, pen). Sementara jumhur ulama 
tidak membedakan  antara hukuman bagi laki-laki murtad maupun wanita murtad. 
Menurut mereka hukumannya sama, yaitu hukuman mati. 
Bila kita menelusuri hadis-hadis yang berkaitan dengan riddah, nampak 
bahwa peristiwa riddah terjadi pada masa-masa perang dengan orang-orang kafir. 
Sering  dijumpai, mereka itu mengadakan konspirasi bersama orang-orang kafir 
untuk memerangi orang Islam. Dengan demikian, sesungguhnya pemberlakuan 
hukuman  mati itu  lebih disebabkan karena konspirasinya dengan orang kafir, bukan 
semata-mata karena keluarnya dari agama Islam. 
Banyak data sejarah yang mendukung kesimpulan tersebut. Misalnya, setelah 
peristiwa Fath al-Makah, Nabi memberikan amnesty kepada orang-orang Quraisy, 
kecuali  tujuh  belas orang. Ketujuh  belas orang  itu, karena  kejahatannya  terhadap 
umat  Islam, tetap harus dibunuh.  Di antara  mereka ada yang murtad dan menjadi 
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musuh Islam.222 
Peristiwa  murtadnya sekelompok orang dari suku Ukul, memperkuat 
kesimpulan tersebut. Menurut riwayat, sekelompok orang ukul, setelah masuk Islam, 
menghadap kepada Nabi sambil melaporkan keadaan mereka yang tidak sehat karena 
pengaruh iklim.  Kemudian, Nabi mengirimnya  ke daerah tempat  pemeliharaan unta 
dan mengizinkannya  untuk tinggal di daerah tersebut. Namun, mereka merampas 
sumur-sumur tempat minum onta dan membunuh penjaganya. Bahkan mereka 
menyatakan kafir kembali. Mendengar peristiwa ini, Nabi mengirim pasukan untuk 
membunuh mereka.223 
Al-Bukhari juga mengutip kisah murtadnya seorang Arab Badui. Dalam  kisah 
itu, Nabi tidak menghukumnya  dengan  hukuman  mati, tapi Nabi membiarkannya pergi. 
Orang  Badui tersebut setelah masuk Islam, menderita penyakit wa’ak (panas tinggi), 
lalu menghadap Nabi untuk mencabut kembali baiatnya. Nabi tidak memberikan reaksi 
apa-apa. Bahkan, Nabi memberikannya pergi.224 
Menurut hemat penulis, pemberlakuan hukuman mati bagi orang murtad lebih 
disebabkan karena berafiliasinya dengan musuh Islam. Pernyataan ini sangat jelas 
terlihat dari sebuah hadis yang menyatakan bahwa orang yang meninggalkan agamanya 
memisahkan diri dari jama’ahnya, menunjukkan bergabungnya orang yang murtad 
dengan golongan musuh Islam. Orang seperti ini jelas bahwa orang tersebut dihukum 
mati bukan semata-mata karena kekafirannya. Beberapa fakta yang dimunculkan oleh 
                                                          
222Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama, Bebas Pindah Agama?, Perspektif 
HUkum Islam dan HAM, (Surabaya: STAIN Salatiga Bekerja sama dengan JPBOOKS, 2008), hlm. 38-
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al-Bukhari, Ṣaḥīḥ Bukhārī, ( Beirūt: Dār al-Fikr, 1981) juz VIII, hlm. 18-19 
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hadis-hadis tersebut seharusnya dipahami untuk menjelaskan hadis “barang siapa yang 
mengganti agamanya maka bunuhlah”. Karena hadis ini banyak dijadikan pedoman 
para fuqaha untuk menetapkan hukuman bagi orang murtad dengan hukuman mati225. 
Semua hadis di atas adalah hadis shahih, karena sanad-sanadnya bersambung, 
dan para perawinya siqah, permasalahan nya adalah dalam konteks apa Nabi 
mengatakan seperti itu. Kebolehan memberikan hukuman mati bagi orang murtad itu 
lebih bercorak politik daripada agama. Sangat pantas sekali jika hadis Nabi itu 
dikemukakan dalam konteks konsolidasi politik pemerintahan Islam. Setelah Nabi 
melakukan mengusiran terhadap orang-orang Yahudi dari Mekkah akan tetapi juga 
kelompok Yahudi. Nabi, karenanya, harus mengambil langkah-langkah politik maupun 
hukum untuk memperkuat konsulidasi ke dalam. Dalam suasana demikian Nabi selalu 
berjaga-jaga dari kemungkinan serangan mendadak dari pihak kafir Quraish maupun 
Yahudi. Karenanya kontrol Negara terhadap masyarakat harus ditingkatkan. Karena pada 
saat itu Islam identik dengan Negara, pengkhianatan terhadap Islam sama halnya dengan 
pengkhianatan terhadap Negara dan masyarakat. Dalam situasi yang demikian, orang 
yang meninggalkan Islam sudah barang tentu akan sangat membahayakan terhadap 
kesatuan serta keutuhan Negara Madinah yang baru saja dibangun. Dengan demikian 
untuk menghindari timbulnya orang-orang yang meninggalkan Islam yang juga berarti 
meninggalkan dan mengkhianati Negara, maka Nabi mendeklarasikan hukuman mati.226 
Dugaan bahwa hadis Nabi itu berkaitan erat dengan murtad politik bukanlah 
                                                          
225Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama, Bebas Pindah Agama?, Perspektif 
HUkum Islam dan HAM, (Surabaya: STAIN Salatiga Bekerja sama dengan JPBOOKS, 2008), hlm. 40 
226Tedi Kholiludin (ed), Runtuhnya Negara Tuhan, membongkar otoritarianisme dalam 
wacana politik Islam, (Semarang : INSIDE, 2005) hal 81 
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tidak berdasar. Sejarah mencatat bahwa munculnya gerakan riddah setelah Nabi wafat, 
khususnya pada pemerintahan Abu Bakar sangat bernuansa politik. Gerakan riddah 
selalu dibarengi dengan pembangkangan untuk membayar zakat kepada pemerintah 
pusat. Pada masa ini membangkang membayar zakat dapat dianggap sebagai bentuk 
pengkhianatan politik kepada Negara, mengingat zakat merupakan satu-satunya sumber 
pendapatan Negara. Abu Bakar akhirnya berhasil mengatasi pemberontakan dengan 
kekuatan senjata.227 
Peristiwa perang riddah yang terjadi pada masa pemerintah Abu Bakar 
merupakan peristiwa yang  amat penting dan sangat menentukan perjalanan sejarah umat 
Islam. Bahkan dalam permasalahan hukum Islam pun, ternyata kalangan agamawan 
(fuqaha) cendrung  mengandopsi kebijakan Abu Bakar itu ketika menetapkan hukuman 
mati bagi orang murtad yang keluar dari agama Islam. Hal ini yang kemudian 
menimbulkan  perdebatan antara pihak yang mendukung hukuman mati dan pihak yang 
menolaknya dengan berbagai alasannya masing-masing.228 
Harus ditegaskan bahwa bagi Abu Bakar, hukuman yang dibebankan terhadap 
suku-suku Arab jelas mencakup kasus pemberontakan terhadap tatanan masyarakat 
Islam, dan bukan sebagaimana kemudian ditafsirkan oleh para sarjana hukum Islam, 
sebagai kasus riddah, karena melanggar hak Allah. Dalam kasus terakhir hanya Allah 
yang memiliki hak untuk memberikan hukuman. Barang kali karena alasan inilah Abu 
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228Ahmad Choirul Rofiq, Benarkah Islam Menghukum Mati Orang Murtad (kajian historis 
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Bakar tidak mengambil sandaran ayat-ayat  riddah untuk membenarkan kebijakannya. 
Sebaliknya, Al-Qur’an telah memberikan petunjuk- petunjuk yang jelas mengenai 
perlakuan kepada pemberontak yang  melawan Tuhan dan Rasul-Nya.229 
Penelusuran setting historis hadis yang menyatakan bahwa Ali didatangi oleh 
orang-orang zindiq, lalu Ali membakarnya yang tidak dibenarkan oleh Ibn Abbas, dapat 
dipastikan bahwa hadis itu muncul ketika maraknya fenomena kezindikan, kemunafikan 
dan pengkhianatan terhadap komunitas Muslim di Madinah, terutama yang dilakukan 
Abdullah ibn Saba’ ibn Salul. Ini menunjukkan bahwa perjuangan untuk mencapai 
eksistensi komunitas Islam yang kokoh yang diakui keberadaannya dan dihormati hak-
haknya oleh komunitas lain, menuntut untuk menindak tegas kepada para pengkhianat, 
zindiq, dan munafiq, termasuk murtad yang membahayakan keberlangsungan komunitas 
muslim yang baru berdiri itu.230 
Sementara hadis pendukung yang menyatakan bahwa “ Tidak halal darah 
seorang muslim yang bersaksi bahwa tidak ada tuhan selain Allah dan aku sebagai 
utusan-Nya, kecuali tiga orang: Orang yang meninggalkan Islam (dan) memisahkan 
jama ’ah, orang yang sudah menikah berbuat zina dan orang yang membunuh 
dengan sengaja”. Bila diperhatikan isinya, maka terlihat jelas bahwa Nabi ingin 
menciptakan keamanan total, kedamaian dan keutuhan keluarga dan kokohnya 
komunitas Madinah yang baru didirikannya. Oleh karena itu, pembunuh, pezina yang 
                                                          
229David Litle, John Kelsay, dan Abdul Aziz A. Sachedina, Kajian Lintas Kultural Islam 
Barat : Kebebasan Agama dan Hak-Hak Asasi Manusia, tej. Riyanto, ( Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
1997), hlm. 116 
230Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama, Bebas Pindah Agama?, Perspektif 
HUkum Islam dan HAM, (Surabaya: STAIN Salatiga Bekerja sama dengan JPBOOKS, 2008), hlm. 41 
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sudah menikah, dan orang yang keluar dari agama lagi meninggalkan komunitasnya 
boleh dihukum bunuh. Penambahan keterangan dengan “yang meninggalkan 
jamaahnya” terhadap kata sebelumnya “keluar dari agamd” mengandung arti bahwa 
keluar dari agama Islam saja , tapi tidak meninggalkan komunitas Muslim atau tetap 
setia dengan komunitas Islam tidak bias dihukum bunuh. Dengan kata lain, tindakan 
keluar dari Islam asal tidak menjadi pengkhianat, tidak menyebabkan diberlakukannya 
hukuman bunuh.231 
Hadis-hadis di atas harus dipahami lengkap dengan konteksnya. (al-ibratu bi 
khusus as-sabab) Dalam konteks perang dan maraknya penyusupan serta pengkhianatan 
inilah hukuman mati muncul. Setting historis adanya ancaman yang akan menggerogoti 
keamanan komunitas Islam Madinah yang melatar belakangi hadis-hadis diatas adalah 
benar, sejarah mencatat adanya tiga peristiwa riddah pada masa Nabi yang semuanya 
menggalang kekuatan untuk menghancurkan umat Islam. Bersama umat Islam dan 
mengetahui strategi dan kelemahan umat Islam. Sementara pada masa khalifah Abu 
Bakar terjadi murtad besar-besaran. Peristiwa ini sampai mengguncang eksistensi 
Negara Madinah waktu itu. Jadi hukuman mati terhadap orang murtad sangat terkait 
dengan konteks yang melatarbelakanginya. Dalam situasi damai, hukuman seperti itu 
tidak bisa diberlakukan lagi, karena konteksnya sudah berubah.232 
Dalam perspektif Islam sesungguhnya seorang mau beragama Islam atau 
beragama yang lain, atau juga setelah beragama Islam dia keluar (murtad) untuk 
                                                          
231Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama, Bebas Pindah Agama?, Perspektif 
HUkum Islam dan HAM, (Surabaya: STAIN Salatiga Bekerja sama dengan JPBOOKS, 2008), hlm. 42 
232Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama, Bebas Pindah Agama?, Perspektif 
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kemudian memeluk agama lainnya atau bahkan kafir sekalipun, pada prinsipnya hal 
itu merupakan pilihan atas dasar hak kebebasan yang dijamin oleh Islam,. Hanya saja 
semua pilihan itu diingatkan oleh Allah swt. Tentunya akan memiliki konsekuensi 
sendiri-sendiri.  Dengan kata lain,  sebagai manifestasi prinsip kebebasan, al-Qur’an 
memandang  perbuatan riddah  merupakan masalah  kenyakinan yang tidak dapat 
dan tidak perlu untuk dicegah ataupun dipaksakan. 
Disamping perlu dipahami sesuai dengan konteksnya, hadis-hadis di atas 
perlu juga dipahami sesuai dengan semangat al-Qur’an dalam membahas nasib 
orang-orang murtad. Qur’an membahas hukuman orang-orang murtad dalam 
kerangka kebebasan yang bertanggung  jawab. Hadis-hadis di atas juga harus 
Dipahami dalam kerangka itu.  Dalam kerangka  kebebasan yang 
bertanggung jawab, hukuman memang harus ada bagi pelaku riddah. Namun 
demikian,  bentuk hukuman harus  disesuaikan dengan konteksnya. Hukuman mati 
hanya diberlakukan bila kondisi dan situasi sama dengan masa Rasulullah yakni 
peperangan, merebaknya pengkhianatan, mata-mata, dan penyusupan.  Dalam 
kondisi damai yang berlaku adalah hukuman  perdata sebagai akibat wajar dari suatu 
tindakan yang menyalahi hukum, sebagaimana tindakan lain yang menyalahi hukum. 
 
B. Relevansi Hukuman Mati Orang Murtad terhadap Kebebasan Beragama 
dalam Konteks Kekinian. 
 Di Barat orang melakukan konversi agama atau dalam Islam dikenal dengan 
istilah  riddah, bukan berati merupakan suatu problem, namun merupakan salah satu 
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dari kebebasan beragama. Sehingga seseorang bahkan  negara sekalipun, tidak dapat 
melarang seseorang untuk pindah dari suatu agama ke agama lain, apalagi 
menghukumnya. Hal ini merupakan bagian dari persoalan individual yang harus 
dihormati dan dijunjung tinggi. 
 Sebagai salah satu bentuk kebebasan, konversi agama mengandung 
konsekuwensi  individual. Artinya, seseorang yang telah menetapkan pilihan untuk 
pindah agama, secara otomatis bertanggung jawab atas apa yang dilakukan itu. 
Karena pada dasarnya kebebasanlah yang membedakan antara manusia dengan 
makhluk lain. Sedang pada sisi yang lain, menjadi manusia berarti menjadi 
bertanggung jawab. Pertanggung jawaban dan kebebasan adalah konsep yang 
equivalen. Oleh karena itu, semua orang harus menjunjung tinggi. 
 Dunia internasional, mengakui konversi agama sebagai salah satu kebebasan 
beragama. Hal ini dikukuhkan dalam pasal 18 Universal Declaration of Human 
Rights (UDHR).233 Walaupun pasal ini tidak menyebut istilah “to convert atau 
conversion " tetapi mengandung arti konversi agama, yaitu berpindah agama lain. 
Dengan diproklamirkannya konversi agama sebagai salah satu kebebasan beragama, 
berarti konversi agama dianggap sebagai hak yang harus dihormati baik secara 
nasional maupun internasional. Deklarasi HAM tersebut dianggap sebagai standar 
umum bagi kemajuan semua orang dan bangsa. Artinya diharapkan setiap individu, 
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 “Setiap orang memiliki hak untuk bebas dalam pemikiran, nurani, dan agama; hak ini 
meliputi kebebasan untuk merubah agamanya atau kenyakinannya dan bebas untuk menyatakan ajaran, 
praktek, ibadah, dan peranyaan agama baik secara sendiri atau bersama-sama dengan orang lain baik 
dalam wilayah public atau individu”. Lihat. Baron F. Van Asbeck (ed.), The Universal Declaration of 
Human Rights and Its Predessesor (1679-1948), (Leiden: E.J. Brill, 1949), hlm. 95. 
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organisasi, dan masyarakat menjunjung tinggi deklarasi tersebut secara terus menerus 
untuk meningkatkan penghormatan terhadap hak dan kemerdekaan. Deklarasi ini 
juga mengamanatkan untuk menjamin pengakuan dan ketaatan yang universal baik 
diantara rakyat negara- negara anggota PBB, maupun rakyat di daerah di bawah 
kekuasaan hukum negara masing-masing. 
 Dewasa ini kehidupan antar umat beragama tidak lagi seperti zaman Nabi, 
yang selalu bermusuhan dan saling mematikan. Oleh karena itu, murtad yang 
pengkhianat, walaupun mungkin ada, akan sangat jarang ditemukan. Dengan 
demikian, umat Islam sangatlah  tidak tepat bila, dalam situasi yang telah berubah 
ini, menghukum mati orang-orang yang murtad. Terlebih lagi, potensi untuk 
bergabung dengan musuh dalam menghancurkan komunitas menjadi muslim dan 
non-muslim praktis sudah punah akibat dari diadopsinya model nation-state dalam 
kehidupan kebangsaan modern.234 
Ada situasi social-politik era modern yang berbeda dengan masa lalu itu, 
muncul dua persoalan bagi hukum riddah, yaitu pertama, apakah yang harus 
dilakukan oleh masyarakat muslim terhadap orang murtad yang ingin 
menghancurkan Islam dan umatnya? Bila hukum riddah yang dikenal dalam Islam 
diberlakukan, maka muncul persoalan baru yakni, siapakah yang bertugas 
melaksanakan  hokum  itu mengingat  Negara saat ini bukanlah Negara Islam. 
Negara nation-state hanya mau melaksanakan undang-undang (hukum) yang 
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disepakati oleh warganya saja. Seandainya yang melaksanakan itu seseorang atau 
sekelompok orang, maka orang atau kelompok tersebut pasti akan ditindak oleh 
Negara karena dianggap melanggar hukum dan HAM. 
 Perbincangan tentang pemberlakuan hukuman mati bagi si murtad dalam era 
nation state harus dikaitkan dengan problem hukum Islam secara umum di era ini. 
Dalam Negara dengan model teokrasi (religion-state) di mana perekat kesatuan 
Negara adalah persamaan Iman, hukum Islam tidak terlalu sulit dilaksanakan, karena 
kekuasaan politik murni di tangan umat Islam. Dengan demikian, hukum Islam 
menjadi pilihan yang tidak lagi diperdebatkan kebenaran dan keadilannya. 
Sedangkan dalam Negara nation-state seperti Indonesia dimana perekat kesatuan 
Negara bukan lagi persamaan iman, tapi persamaan bangsa, jenis, wilayah , atau 
sejarah tertentu, maka pemberlakuan hukum Islam akan mengalami kendala. Kendala 
itu misalnya, adanya warga Negara yang tidak setuju dengan diberlakukannya hukum 
Islam, karena memang mereka tidak menyakini kebenaran hukum Islam.235 
Disamping itu, tidak dipungkiri bahwa, dalam diri umat Islam sendiri 
memang telah muncul benih-benih pertanyaan, mungkinkah hukum Islam yang lahir 
pada abad ke-7 sampai 8 M, dimana kehidupan begitu sederhana, diterapkan dalam 
era yang segalanya telah berubah drastik seperti sekarang? Mungkinkah hukum Islam 
dijalankan dalam situasi umat silam tidak lagi memegang kendali sepenuhnya di 
bidang politik hukum, ekonomi, perdagangan, budaya dan lain- lain? 
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 Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama, Bebas Pindah Agama?, Perspektif 
Hukum Islam dan HAM, (Surabaya: STAIN Salatiga Bekerja sama dengan JPBOOKS, 2008), hlm. 65 
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Secara umum antara term riddah dan konversi agama dapat diambil titik 
persamaan. Kedua term tersebut dapat digunakan untuk menyatakan berpindahnya 
seseorang dari suatu agama ke agama lain. Namun demikian, seperti telah penulis 
katakan, istilah konversi agama sesungguhnya dapat mempunyai arti yang lebih luas. 
Term riddah secara terminology berarti kembali kepada kekafiran dari keadaan 
beriman. Klaim seperti ini, sebenarnya tidak hanya ada dalam Islam, tapi juga ada 
pada agama lain, seperti Yahudi dan Nasrani. Mereka juga menganggap bahwa 
keluar dari agamanya adalah suatu tindakan kekafiran dan merupakan perbuatan 
yang terlarang 
Persoalan kebebasan beragama, sesungguhnya terkait dengan persoalan 
nurani, Nurani dalam al-Qur’an dikaitkan dengan fitrah manusia yang 
diberikanTuhan kepadanya. Ada hubungan logis antara petunjuk dan nurani. 
Hubungan inilah yang menyebabkan seseorang secara sukarela menerima atau 
menolak petunjuk Tuhan. Petunjuk Tuhan merupakan cara Tuhan untuk mencapai 
maksudnya dalam menciptakan manusia. Petunjuk tersebut dapat berbentuk inspirasi 
untuk mengenali perbedaan antara kefasikan dan ketaqwaan. 
Dengan demikian, untuk memahami ayat la ikraha fi ad din perlu merujuk 
pada pengertian fitrah di atas. Bahwa petunjuk agama itu memberi pedoman 
bagaimana manusia beribadah terhadap Tuhan, dan bagaimana berbuat baik kepada 
sesama. Ar-Razi, ketika memulai penafsiran ayat tersebut, menyatakan bahwa Allah 
telah menciptakan kenyakinan dengan jelas dan tidak ada alasan manusia untuk 
menolaknya. Namun jika manusia menolak, manusia bertanggung jawab atas 
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perbuatannya sendiri, karena mereka adalah pelaku yang bebas. Ar- Razi mengakhiri 
penjelasannya dengan menyatakan bahwa tidak ada otoritas yang dapat memaksa 
seorang untuk beriman.236 
Al-Qur’an banyak berbicara tentang kebebasan manusia untuk menentukan 
sendiri perbuatannya yang bersifat ikhtiariyah (yang dinisbatkan kepadanya dan 
menjadi tanggungjawabnya). Kalau makhluk lain mematuhi hukum Tuhan karena 
memang harus mematuhinya, namun manusia bebas untuk menentukan mematuhi 
atau tidak. Dengan prinsip-prinsip yang ada dalam Qur’an itulah Islam 
mengembangkan konsep kebebasan beragama. Konsep ini menyangkup dua arah, 
yaitu keluar dan kedalam. Aspek keluar diwujudkan dengan toleransi beragama. 
Sedangkan aspek ke dalam berkaitan dengan ajaran, bahwa agama merupakan satu 
paket. Ketika dia menetapkan untuk memilih agama tertentu, maka tidak ada pilihan 
lain untuk memilah agama tertentu, maka tidak ada pilihan lain untuk memilah milah 
mana yang diterima dan mana yang ditolak237. Penolakan terhadap sebagian tertentu 
berimplikasi pada penolakan terhadap keseluruhan ajaran agama. Islam memberikan 
kebebasan untuk memilih. Sesuai dengan hukum alam, pilihan seorang membawa 
implikasi; apabila pilihannya baik maka akan membawa kebaikan. Sedangkan bila 
pilihannya buruk, maka dia akan menanggung akibat keburukannya. 
Bagi manusia , kenyakinan adalah sebuah kehendak yang bebas. Al- Qur’an 
menunjukkan kebebasan manusia dalam memilih jalan hidupnya, iman atau kafir. 
                                                          
236Ar-Razi, Tafsir al-Kabir (Teheran: Dar al-Kutub al-IImiyah,t.th.) VII; hlm. 15 
237Quraish Shihab, Wawasan Qur’an tentang Kebebasan Beragama, dalam Komaruddin 
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Namun, diantara dua pilihan tersebut semua menganduk konsekuensi. Maksudnya, 
manusia mempunyai kemungkinan untuk menolak beriman, namun dia harus 
bertanggung jawab sendiri terhadap pilihannya tersebut.238 Meskipun manusia 
ciptaan Tuhan, namun Tuhan tidak memaksanya untuk beriman kepadaNya. Tuhan 
mengutus Rasul-Rasul-Nya untuk menyampaikan pesan-pesan-Nya. Namun, mereka 
hanya bertugas untuk menyampaikan bukan membuat seseorang beriman atau kafir. 
Diri orang itu sendirilah yang memutuskan.  Kebebasan kita hati nurani harus ditaati. 
Tidak ada paksaan dalam Beragama. 
Disamping al-Qur’an menjelaskan nilai-nilai kebebasan tersebut, di bagian 
lain kita dapati pernyataan Qur’an yang memerintahkan penggunaan kekuatan untuk 
mencapai cita-cita ajaran Islam yang utama, yaitu membentuk tatanan sosial yang 
adil. Persoalan riddah menjadi contoh ketidaksesuaian penegasan Qur’an tentang 
kebebasan beragama dan tuntunan untuk terbentuknya tatanan social yang adil. 
Persoalan lainnya bagaimana  riddah sebagai perbuatan keagamaan menjadi 
demikian terkait dengan persoalan tatanan publik (politik)? Nabi memang tidak 
hanya menyampaikan risalah Tuhan, tapi juga mendirikan sebuah Negara untuk 
mendukung pelaksanaan risalah itu. Maka, wajar apabila hukuman riddah 
diterapkan, karena memang fenomena murtad sungguh mengancam stabilitas Negara 
waktu itu. Apabila stabilitas Negara terancam, maka pelaksanaan risalah Tuhan juga 
terancam. Karenanya, prinsip sadd az-zari’ah (menutupi segala pintu kehancuran) 
                                                          
238Lihat: Machasin, Menyelami Kebebasan Manusia: Telaah Kritis terhadap Konsepsi 
Qur’an, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1995), hlm. 30. 
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dipergunakan untuk menghukumi persoalan riddah yang menggejala pada awal 
Islam. 
Ada beberapa hal yang menyebabkan ketegangan diantara umat beragama 
sekarang ini, terutama Yahudi, Kristen dan Islam. Pemeluk masing-masing agama 
tersebut mempunyai kenyakinan, bahwa umat lain harus mengikutinya. Karena 
mereka merasa paling benar. Para pemeluk Kristen menyakini “tidak ada 
keselamatan di luar Kritus”.  Demikian juga bagi pemeluk Islam, mereka mengenal 
doktrin bahwa agama yang diakui di sisi Allah adalah Islam. Bagi orang Yahudi, 
mereka tidak akan rela bila orang lain memeluk suatu agama sampai orang tersebut 
mengikuti agamanya, yaitu Yahudi. Sehingga yang terjadi adalah kecurigaan 
terhadap pemeluk agama lain yang berbeda. Walaupun sudah diadakan pemikiran 
kembali terhadap doktrin yang menyebabkan eksklusivisme di antara pemeluk agama 
itu, tetapi pada kenyataannya ditingkat masyarakat masih sering terjadi proses 
“pemurtadan” yang dilakukan, baik secara halus maupun terang terangan. Ada 
pemeluk agama tertentu, dengan memanfaatkan ketidak berdayaan seseorang secara 
ekonomis, kemudian memberi bantuan, yang pada proses selanjutnya menyebabkan 
seseorang menjadi berpindah agamanya. Cara pandang ekslusivisme yang 
dilanjutkan dengan kewajiban dakwah atau misi untuk mengimankan seorang inilah 
yang harus dibicarakan bersama-sama secara terbuka, agar tidak terjadi konflik dan 
kekerasan yang mengatasnamakan agama. Namun, bukan berarti seseorang tidak 
boleh menyakini kebenaran agamanya. Seseorang memeluk agama harus disertai 
dengan kenyakinan akan kebenaran agamanya, namun dia juga harus menghormati 
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pemeluk agama lain. Seseorang tetap tidak diperkenankan memaksakan kenyakinan 
agamanya terhadap orang lain, baik secara terang-terangan maupun terselubung. 
Dengan penelusuran berbagai literatur dan juga kajian historis yang 
melingkupinya. Kita memperolah keterangan bahwa pemberlakuan hukuman mati 
bagi pelaku riddah  dipengaruhi dua faktor, yakni faktor teokrasi dan situasi perang. 
Qur’an selain menyinggung bahwa meraka yang murtad akan mendapat azab di 
dunia dan akhirat serta amalnya akan terhapus, dalam al-Qur’an juga dijelaskan 
bahwa orang-orang yang membuat fitnah terhadap agama Islam dan memerangi 
kaum muslimin maka mereka boleh diperangi sebagaimana ditegaskan dalam firman 
Allah: 
             
   
Artinya: Dan perangilah mereka, supaya jangan ada fitnah dan supaya 
agama itu semata-mata untuk Allah. jika mereka berhenti (dari 
kekafiran), Maka Sesungguhnya Allah Maha melihat apa yang 
mereka kerjakan. (Q.S.Al- Anfal (8): 39) 
           
Artinya :  Dan perangilah di jalan Allah orang-orang yang memerangi kamu, 
(tetapi) janganlah kamu melampaui batas, karena Sesungguhnya 
Allah tidak menyukai orang-orang yang melampaui batas. (QS al-
Baqarah (2) : 190) 
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Lebih tegas lagi dijelaskan dalam al-Qur’an bahwa orang yang memerangi 
Allah dan Rasul-Nya akan mendapat balasan yang sangat hina di dunia dengan 
dibunuh atau disalib, atau dibuang. Hal ini diterangkan dalam firman-Nya: 
                    
                 
    
Artinya :  Sesungguhnya pembalasan terhadap orang-orang yang memerangi 
Allah dan Rasul-Nya dan membuat kerusakan di muka bumi, 
hanyalah mereka dibunuh atau disalib, atau dipotong tangan dan 
kaki mereka dengan bertimbal balik, atau dibuang dari negeri 
(tempat kediamannya). yang demikian itu (sebagai) suatu 
penghinaan untuk mereka didunia, dan di akhirat mereka beroleh 
siksaan yang besar, (Q.S.Al-Maidah (5):33) 
Bahkan orang-orang mukmin pun boleh diperangi (dibunuh) jika mereka 
berbuat aniaya terhadap golongan mukmin lainnya, sebagaimana dijelaskan dalam 
firman Allah: 
                    
                      
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   
Artinya :  Dan kalau ada dua golongan dari mereka yang beriman itu 
berperang hendaklah kamu damaikan antara keduanya! tapi 
kalau yang satu  melanggar Perjanjian terhadap yang lain, 
hendaklah yang melanggar  Perjanjian itu kamu perangi 
sampai surut kembali pada perintah Allah. kalau  Dia telah 
surut, damaikanlah antara keduanya menurut keadilan, dan 
hendaklah kamu Berlaku adil; Sesungguhnya Allah mencintai 
orang- orang yang Berlaku adil. (Q.S al-Hujurat [49]: 9) 
Apabila mereka tidak melakukan gangguan terhadap kaum muslimin seperti 
memerangi, mengusir atau membantu mengusir kaum muslimin, maka mereka tidak 
boleh diperlakukan semena-mena, akan tetapi diperlakukan secara baik dan adil. Ini 
dijelaskan dalam firman Allah swt: 
                   
      
Artinya: Allah tidak melarang kamu untuk berbuat baik dan Berlaku adil terhadap 
orang-orang yang tiada memerangimu karena agama dan tidak (pula) 
mengusir kamu dari negerimu. Sesungguhnya Allah menyukai orang- orang 
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yang Berlaku adil. (Q.S. Mumtahanah [60] :8) 
Dan sebaliknya, apabila mereka berbuat yang meresahkan kaum muslimin, 
dengan membuat permusuhan, mengusir dan atau membantu mengusir kaum 
muslimin, Allah swt. melarang menjadikan mereka sebagai teman, Allah swt 
berfirman, 
                     
              
 
Artinya: Sesungguhnya Allah hanya melarang kamu menjadikan sebagai kawanmu 
orang-orang yang memerangimu karena agama dan mengusir kamu dari 
negerimu, dan membantu (orang lain) untuk mengusirmu. dan Barangsiapa 
menjadikan mereka sebagai kawan, Maka mereka Itulah orang-orang yang 
zalim. (Q.S. Mumtahanah [60]:9) 
Dengan demikian seseorang boleh dibunuh atau diperangi apabila mereka 
melakukan yang dapat membahayakan bagi kaum muslimin dan agama Islam. Tidak 
memandang apakah mereka kafir asli atau murtad. Begitu juga kebebasan memeluk 
agama sangat ditekankan pada dua ayat di atas. Bahwa selama seseorang atau 
kelompok itu tidak memerangi, mengusir dan atau membantu mengusir kaum 
muslimin, maka mereka harus diperlakukan dengan baik dan mendapat keadilan yang 
sama di depan hukum. 
Begitu pula semestinya hukum ditegakkan terhadap orang murtad. Kalau 
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orang murtad tersebut tidak melakukan menyerangan, pengusiran dan atau membantu 
pengusiran kaum muslimin dari negerinya, maka ia harus mendapat perlindungan dan 
kebebasan memeluk agama yang dinyakininya. 
Namun apabila orang murtad melakukan hal-hal diatas (memerangi, mengusir 
dan atau mengusir akaum muslimin dari negerinya), maka ia pantas mendapat 
perlakuan yang setimpal yakni diperangi atau hak kebebasan beragamanya 
dibelenggu. 
Jika demikian kalau ada orang yang tidak melakukan gangguan baik terhadap 
agama Islam maupun kaum muslimin, maka dengan sendirinya ia tidak boleh 
dihukum mati, apapun agama yang dianutnya, apakah dirinya orang beriman ataupun 
kafir. Karena itu hukuman mati tidak berlaku bagi orang murtad yang semata-mata 
murtad. Namun hukuman itu bisa berlaku bila kemurtadan itu disertai dengan 
tindakan-tindakan semacam pengkhianatan, pembelotan dan permusuhan. 
Dalam sejarah banyak ditemukan fakta, bahwa hukuman mati bagi murtad 
diberlakukan, karena alasan pertahanan komunitas Islam. Mereka dibunuh karena 
bergabung dengan musuh untuk menggempur umat Islam. Jadi jelas, bahwa 
hukuman mati bagi murtad bukan karena kekafirannya, tapi karena membelotnya 
terhadap kelompok musuh Islam. Dengan merujuk pada peristiwa memerangi orang 
murtad pada masa Abu Bakar, menyimpulkan bahwa hukuman mati bagi si murtad 
harus di kaji ulang. Ia melihat adanya kecemburuan di antara suku-suku Arab 
terhadap sentralisasi otoritas politik di Madinah waktu peperangan terjadi. Bagi Abu 
Bakar, permasalahan yang penting dalam melatar belakangi hukuman mati si murtad 
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adalah terpiliharanya pengakuan terhadap Madinah sebagai kelanjutan otoritas Nabi. 
Suku-suku itu telah mulai tidak tunduk pada Madinah dan enggan membayar zakat. 
Peperangan yang ditujukan kepada suku-suku pembangkang itu sebenarnya lebih 
disebabkan oleh tindakan mereka yang dipandang sebagai pemberontak 
masyarakat239. 
Dengan demikian, dapat disimpulkan bahwa hukuman mati bagi si murtad 
sesungguhnya lebih didasarkan pada pertimbangan politis. Ketika dari sudut 
pertimbangan politis, fenomena riddah sudah tidak mengancam Islam, maka 
hukuman mati tidak layak diberikan pada si murtad. Sebagaimana diketahui bahwa 
situasi sosio-historis di era sekarang yang riil adalah bentuk Negara yang sekuler. 
Negara dan warganya harus menghormati pluralitas, menjunjung tinggi HAM, dan 
Negara tidak bertugas mengurus keimanan para warganya. Dalam situasi seperti ini, 
jelas hukum riddah tidak akan dilaksanakan. 
Hukum riddah dalam Islam mengalami kesulitan aplikasi di era modern 
karena perbedaan konteks historis antara situasi Madinah abad ke tujuh yang 
cendrung sekuler. Alam pikiran sekuler masyarakat modern yang menuntut dijunjung 
tingginya HAM membuat hokum  riddah yang bernuansa politik keagamaan tidak 
bias diterima. Hukum  riddah yang merupakan hasil gabungan antara pertimbangan 
politik dengan doktrin keagamaan itu dipandang oleh masyarakat modern yang 
sekuler sebagai hukum yang tidak demokratis dan sectarian. Karena keberpihakannya 
                                                          
239Prof. Dr. A. Syalabi, Sejarah dan Kebudayaan Islam, cet VI ( Jakarta : Pustaka Al- 
Khusna, 1994) jilid I hlm. 229 
146 
 
pada misi agama bukan pada misi kemanusiaan. Masyarakat modern berpandangan 
bahwa campur aduknya politik dan agama hanya akan mengantarkan suatu bangsa 
terperosok dalam bencana. Itulah makanya hokum  riddah  sudah tidak relevan dalam 
alam demokrasi240. 
Oleh karena itu , hokum  riddah perlu dirumuskan ulang. Perumusan ulang 
hokum  riddah perlu dilakukan dengan berpijak  pada upaya kompromi antara 
konsep riddah dan HAM. Upaya kompromi dapat dilakukan dengan tiga langkah, 
yakni: pertama, mengembalikan hukum riddah pada prinsip kebebasan beragama 
secara bertanggung jawab, bukan kebebasan yang tanpa batas atau tidak bertanggung 
jawab,. Pada prinsipnya, Islam sangat menjunjung tinggi kebebasan dan tanggung 
jawab seseorang dalam beragama. Tidak ada paksaan dalam beragama, seseorang 
beriman atau tidak merupakan pilihan pribadi perorangan. Namun pilihan itu 
mengandung konsekuensi yang harus ditanggung di akhirat. Seseorang bisa saja 
memilih pindah agama, tapi sekali lagi, ia harus mempertanggungjawabkannya. 
Dalam perspektif Islam, urusan pindah keimanan sama sekali bukan urusan antara 
manusia satu dengan manusia lain, tapi urusan seseorang dengan Tuhannya. Oleh 
karena itu, Allah sendirilah yang akan memberi balasan atas tindakan tersebut, bukan 
manusia. 
Dalam rangka kebebasan yang bertanggung jawab inilah, fikih memberi 
                                                          
240Tri Wahyu Hidayati, Apakah Kebebasan Beragama, Bebas Pindah Agama?, Perspektif HUkum 
Islam dan HAM, (Surabaya: STAIN Salatiga Bekerja sama dengan JPBOOKS, 2008), hlm. 42, Lihat 
juga. Ayu Sulistiyowati, Agama dan Perdamaian: Hentikan Kekerasan atas Nama Agama, Kompas, 
senin, 18 Juni 2007. 
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hukuman bagi pelaku riddah guna menciptakan sistem hukum yang adil sebagai 
sebuah tindakan hukum yang dibenarkan oleh fikih, maka atas nama hukum, fikih 
memberi hukuman pada si murtad. Alangkah tidak adilnya fikih bila ia menyatakan 
suatu tindakan sebagai sesuatu yang salah tapi ia tidak memberi hukuman. 
Kedua, tidak melaksanakan hukuman mati terhadap orang murtad karena 
hukuman itu selain penuh dengan latar belakang politik Madinah abad ke-7 M juga 
sudah tidak sesuai dengan konteks masyarakat modern yang cendrung sekuler. 
Situasi sosio historis era modern yang tidak menganut teokrasi seperti era awal Islam 
tapi menganut demokrasi sekuler dalam wadah  nation state jelas tidak bisa 
menerima hukuman mati bagi si murtad dan jelas tidak dapat dilaksanakan. 
Ketiga, dihapuskannya hukuman mati tersebut bukan berarti tidak ada 
konsekuensi hukum apapun atas tindakan murtad. Setiap tindakan hukum seseorang, 
maka akan membawa implikasi hukum berikutnya. Ini sama halnya dengan seorang 
yang melakukan tindakan jual beli, maka konsekwensi dari tindakan itu akan 
mengikutinya, yakni diperolehnya atau hilangnya hak kepemilikan atas suatu barang. 
Itulah makanya, dapat dimaklumi bila fikih tetap menganggap bahwa tindakan keluar 
dari Islam memiliki konsekuensi hukum tertentu. Dalam kerangka ini, maka 
hukuman perdata atas tindakan murtad masih bisa diterapkan sepanjang rincian 
hukum perdata itu dapat diserap ke dalam perundangan yang berlaku secara sah di 
suatu Negara. 
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BAB V 
PENUTUP 
 
A. Kesimpulan 
 
Setelah mengkaji dan menelusuri hadis-hadis tentang hukuman mati orang 
murtad dengan pendekatan hermeneutika hadis Fazlur Rahman. Akhirnya penulis 
dapat memberikan beberapa  kesimpulan sebagai berikut: 
1. Dengan menggunakan metode hermeneutika hadis Fazlur Rahman, latar 
belakang kajian  historis terhadap hadis-hadis  tentang murtad, ternyata pada 
masa Nabi Muhammad tidak semua orang murtad dikenai hukuman mati. 
Pelaku murtad yang dikenai hukuman mati hanyalah mereka yang bergabung 
dengan musuh untuk menyerang umat Islam. Sedangkan si murtad yang tidak 
berafiliasi dengan musuh dibebaskan begitu saja. Penelusuran setting sosio-
historis terhadapa hadis-hadis Nabi tentang hukuman mati orang murtad 
menunjukkan bahwa hadis-hadis itu muncul dalam konteks perang dan 
system politik teokrasi. Kontek sperang telah menciptakan situasi di mana 
setiap muslim laki-laki adalah tentara, dan apabila ada diantara mereka yang 
murtad dicurigai sebagai disersi, mata-mata musuh, dan dianggap berpotensi 
membantu musuh (kafir Mekkah) dalam menghancurkan komunitas muslim 
Madinah yang masih rapuh. Dalam rangka menutup bahaya yang lebih besar, 
para murtad itu dihukum mati. Kalau kemurtadan itu hanya untuk dirinya 
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sendiri dan tidak melakukan hal-hal yang mengganggu terpiliharanya 
eksistensi agama Islam dan kaum muslimin serta tidak menimbulkan fitnah, 
makahukumannya diserahkan kepada Allah dengan mendapat sanksi 
terhapusnya semua amalnya baik di dunia maupun di akhirat, dan mendapat 
sanksi neraka, sebagai bentuk kemurkaan Allah. Dan harus diperlakukan 
dengan baik dan adil. Hal ini  sebagaimana tertulis dalam al- Qur’an. Namun 
jika kemurtadan seorang tersebut menimbulkan bahaya yang besar bagi 
eksistensi agama Islam dan kaum muslimin yang merupakan salah satu dari 
maqasid al-tasyri’iyyah, sehingga terancam hancur, maka hukuman mati 
berlaku bagi orang murtad yang demikian, sebagaimanana yang ada dalam 
hadis tersebut. 
2. Dalam situasi damai dan system kebangsaan serta demokrasi, hukuman mati bagi 
simurtad sudah tidak relevan lagi. Dewasa ini, kehidupan antar umat beragama 
tidak lagi seperti zaman Nabi, yang selalu bermusuhan dan saling mematikan. 
Oleh karena itu, murtad yang pengkhianat, walaupun mungkin ada, akan sangat 
jarang ditemukan. Dengan demikian, umat Islam sangatlah tidak tepat bila, dalam 
situasi yang telah berubah ini, menghukum mati orang-orang yang murtad. 
Terlebih lagi, potensi untuk bergabung dengan musuh dalam menghancurkan 
komunitas muslim saat ini semakin kecil. Jadi jelaslah bahwa, hukuman murtad 
yang ada dalam Islam di era nation state tidak bias dilaksanakan. Apabila ingin 
dilaksanakan, maka hukuman itu harus dimasukan kedalam perundangan- 
undangan yang disepakati oleh rakyat banyak atau umat Islam kembali 
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membentuk Negara Islam, bukan Negara nation state. Sehingga hukuman 
murtad dalam Islam pada kenyataannya perlu dirumuskan ulang agar sesuai 
dengan semangat kebebasan beragama, HAM serta demokrasi. Pertama 
,mengembalikan hokum riddah pada prinsip kebebasan beragama secara 
bertanggung jawab, bukan kebebasan yang tanpa batas atau tidak bertanggung 
jawab,. Pada prinsipnya, Islam sangat menjunjung tinggi kebebasan dan 
tanggung jawab seseorang dalam beragama. Kedua., tidak melaksanakan 
hukuman mati terhadap orang murtad karena hukuman itu selain penuh dengan 
latar belakang politik Madinah abad ke-7 M juga sudah tidak sesuai dengan 
konteks masyarakat modern yang cendrung sekuler.. Ketiga, dihapuskannya 
hukuman mati tersebut bukan berarti tidak ada konsekuensi hokum apapun atas 
tindakan murtad. Setiap tindakan hokum seseorang, maka akan membawa 
implikasi hokum berikutnya. Maka hukuman perdata atas tindakan murtad masih 
bias diterapkan sepanjang rincian hokum perdata itu dapat diserap kedalam 
perundangan yang berlaku secara sah di suatu Negara. 
B. Saran 
Kajian terhadap hadis masih sangat diperlukan di zaman yang semakin 
kompleks sebagaimana sekarang ini, terutama terhadap matan dan pemahaman 
kandungan hadis menuju kearah kontekstual. Sebab kajian atau penelitian terhadap 
matan maupun pemahaman hadis masih belum cukup memadai untuk menjawab 
tantangan zaman, utamanya yang menyangkut tentang hukum. Oleh karena itu 
penulis menyarankan kepada peneliti selanjutnya yang memiliki kepedulian terhadap 
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masalah umat untuk melakukan kajian terhadap hadis-hadis yang terkait dengan 
hukum Islam. Karena bias jadi suatu hadis secara lahir tampak bertentangan dengan 
nilai-nilai al-Qur’an, padahal setelah dikaji lebih jauh dengan pemahaman yang 
kontektual, ternyata tidak. 
 Oleh sebab itu kajian suatu hadis dengan pemahaman yang kontekstual 
nantinya diharapkan akan dapat lebih meringankan beban kesulitan yang dihadapi 
oleh umat Islam sendiri berkaitan dengan persoalan hukum Islam. 
C. Penutup 
Akhirnya, dengan segala keterbatasan dan kelemahan yang penulis miliki, 
hanya rasa syukur yang dalam kami haturkan kepada Allah swt. Yang selalu member 
kekuatan dan petunjuk kepada penulis dan kepada semua pihak yang juga punya 
andil bagi terselesaikannya skripsi ini, penulis ucapkan terima kasih. 
 Mudah-mudahan skripsi ini bias member manfaat, khususnya bagi penyusun 
dan bagi pembaca pada umumnya. Penyusun sangat menyadari bahwa didalam 
skripsi ini masih terdapat banyak kekuarangan dan kekeliruan juga untuk itu saran 
dan keritik penyusun harapkan. 
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